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ESTUDIOS 


IDEAL DE PERFECCION CRISTIANA 


TEOLOGIA DE LA SANTIDAD (*) 


1. MENTALIDADES DIVERSAS. 


Hace unos años, la revista francesa La Vie Spirituelle hizo una en- 
cuesta bajo el lema: «¿Hacia qué tipo de santidad nos encaminamos?». 
Publicó los resultados en su número de febrero de 1946. No ha habi- 
do después ninguna transformación social o religiosa que cambiara el 
ambiente. Nos hallamos, pues, en un mundo similar. Será útil no ol- 
vidar aquellos datos. 

Las respuestas fueron variadísimas. No obstante, se descubre entre 
ellas cierta homogeneidad. Cuatro notas fundamentales parecen reco- 
ger su contenido, dándonos el signo de nuestro tiempo: 

1. el Santo es, ante todo, un hombre que ha logrado el máximo 
desarrollo y el perfecto funcionamiento de todas sus facultades 
humanas, consideradas siempre como don divino; 

2. la santidad es fruto del amor, más que del cumplimiento del 
deber o de una ley; 

3. marcada tendencia a la espiritualidad comunitaria: Cuerpo 
Místico, formas organizadas de vida cristiana; 

(*) Las ideas centrales del presente artículo, ligeramente modificadas, forman parte 
de un libro que, con el título Cristianos por dentro, saldrá próximamente a luz como 
primer volumen extra de la Colección «Luz y Amor», publicada por: la Editorial de Es- 
piritualidad. e 

El libro ha sido motivado por un convencimiento adquirido en el contacto con nues- 
tro mundo y en la lectura de la producción espiritual de hoy. El ambiente es hacer cris- 
tianos en la actividad, aun cuando sean paganos o simples hombres de bien en la acti- 
tud. Moverse y trabajar por Cristo, sin pensar ni sentir según el Evangelio. Cristianos 


por dentro señala el camino para adquirir esa delicada actitud interior que el cristia- 
nismo exige frente a la Persona de Jesucristo y al ideal de perfección cristiana.— 
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4. la santidad se independiza cada vez más de estados y formas 
particulares de vida (1). 

Para poder valorizar justamente estas conclusiones, conviene tener 
en cuenta el mundo a cuyo sondeo iba dirigida la encuesta. Como pue- 
de suponerse, no se hizo entre teólogos. La orientación teológica de 
nuestro tiempo nos es suficientemente conocida por las publicaciones. 
Tampoco interesaba ese mundo inferior del simple cristiano, incapaz 
de opinar y de responder a una encuesta. Queda el bloque social de 
cultura media. Este ambiente es el decisivo que, cuando se mueve, 
marca las grandes corrientes. Basta conocerlo para hacerse cargo de 
la mentalidad común, de lo que la mayoría piensan. Se escogieron in- 
dividuos entre las diversas formas de vida social y de vida cristiana: 
seminaristas, contemplativos, célibes, secretarios, religiosos, dirigentes 
de Acción Católica, miembros de la misma, etc. 

El planteamiento mismo de la encuesta suscita ya reparos teoló- 
gicos de consideración. ¿Puede tener valor efectivo el testimonio de 
esas almas acerca de la cuestión teológica que se les propone? La en- 
cuesta parece ir en busca de una especie de «sensus fidelium». Como 
buscando la forma que asumirán en nuestro tiempo los casos de san- 
tidad que se dieren. Es una pretensión ilegítima y exorbitante. 

El sentido del lema adoptado equivale a este otro: ¿por qué los 
Santos son santos? El tipo de santidad, visto en el estrato profundo 
a que van dirigidas las respuestas, es el mismo en todos los tiempos. 
Pero esta nueva fórmula, teológicamente más exacta, hubiera procu- 
rado, en cambio, un gran inconveniente. Las personas preguntadas, al 
darse cuenta de que se les pedía una respuesta teológica, no se hu- 
bieran sentido seguras. En tal caso, uno da su opinión con miedo de 
no conocer la teología y, seguramente, con poca sinceridad. Dice lo 
que imagina sentir la ciencia, no lo que siente él. 

El equívoco oportuno provocó la sinceridad. Era el único modo 
de conocer el ambiente en aue nos movemos. Se ve por las respuestas 
que esas personas no se han dado cuenta de la profundidad de la 
pregunta. Han creído que cada siglo se fabrica la santidad a su gusto. 
Por eso, hablan sin miedo de ser corregidas o de haberse equivocado. 
Además, cada uno cree su opinión la dominante en el siglo actual. No 
se podría pedir más. 

No se vayan a tomar esos cuatro puntos como los principios bá- 
sicos de una santidad moderna. Antes de proponerse los resultados 
como normas de conducta, deben ser sometidos a la teología. En este 
aspecto, carecen de todo valor. Se reducen a ser un índice del am- 
biente; el teólogo tiene un buen elemento para juzgar de la orien- 
tación espiritual de nuestro tiempo. No tiene por qué aceptarlos como 
verdades hechas, si no es en el sentido de simple comprobación histó- 
rica: de esta manera, se piensa hoy. El es quien debe discernir: con- 
viene inculcar este punto; aquel otro es una desviación inadmisible... 

Vamos a examinar brevemente esta mentalidad y algunos otros 


(1) Una acertada recensión teológica de esta encuesta puede verse en «Rivista di 
Vita Spirituale» 1 (1947) 65-80. Debida al P. Enrico pi S. TERESA O. C. D. 
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problemas, con el fin de apurar un poco el concepto de santidad. Nos 
fijaremos más bien en las corrientes, sin juzgar de cada uno de los 
medios que emplean. 

La lectura del material recogido en la encuesta impone una pri- 
mera conclusión: hay en nuestro tiempo un concepto de la santidad 
en muchos puntos diverso. La diferencia fundamental radica en esto: 
antes se prefería lo extraordinario, la superación; hoy, las almas se 
inclinan más a la intensificación de lo ordinario. 

Parece que nuestros antepasados sufrían una especie de cariño 
instintivo hacia la violación de todas las leyes naturales. En el campo 
humano, la santidad debía consistir en algo aue los demás no pudie- 
sen, ni siquiera físicamente, realizar: mortificaciones increíbles, re- 
nuncias, olvido del cuerpo, aniquilación de facultades y tendencias. 
Hasta menudencias ultrahumanas. En el aspecto divino: milagros, fa- 
vores místicos, etc. Esto es lo que admiraban en los santos, y a esto 
aspiraban los demás. 

Las cosas han cambiado. Los modernos no gustan de lo extraor- 
dinario. El santo debe ser un hombre completo. No hay que renun- 
ciar a las tendencias, sino orientarlas y desarrollarlas. Poca mortifi- 
cación y renuncia, cuidado extremo por los modales en sociedad. Ellos 
mismos lo denominan humanismo cristiano. En las cosas divinas, 
idéntica actitud: uso de los medios ordinarios, sacramentos, Cuerpo 
Místico (2). 

¿Son tan diversos los santos antiguos de los modernos? El ambien- 
te no tiene autoridad para responder a esta pregunta. Se advierte 
en seguida que no son los santos los que han cambiado, sino el modo 
con que los demás piensan de ellos. Basta leer dos biografías de un 
mismo santo, escrita, una, a la manera antigua, y otra, al estilo mo- 
derno. 

No se necesita que los santos cambien para que evolucione el con- 
cepto que se tiene de ellos. Este depende, en primer término, del es- 
tado psicológico del individuo. La tendencia natural es atribuir a los 
santos lo que cada uno estima o admira más. Cuando las preferencias 
iban a lo extraordinario, el santo era el que había hecho una vida en- 
vuelta en maravillas y excesos. Hoy, que el ambiente sobrevalora la 
simplicidad, la perfección de la naturaleza, el santo pasa a ser un ex- 
ponente realizado de este nuevo ideal. 

Relacionando ambas perspectivas, se nota que la idea antigua que- 
da circunscrita por la moderna. Esta busca lo más descarnadamente 
humano y lo puro divino. El antiguo se mueve en el mundo inde- 


(2) No es absoluta la coincidencia en las respuestas o en las tendencias. Por ejem- 
plo: «No estoy de acuerdo con San Juan de la Cruz (sin duda, es que no le comprendo), 
porque él propone una santidad inhumana. Según él, se hace uno santo a pesar de la 
propia naturaleza, haciendo tabla rasa de todo lo que uno posee de humano. Mientras 
que yo concibo la santidad a través de la naturaleza, desarrollando al máximo los do- 
nes recibidos», «La Vie Spirituelle» 74 (1946, 1) p. 238. Escribe otro: «San Juan de la 
Cruz es mi santo preferido. Porque creo absolutamente necesario el despojo total, el 
mada, nada, nada», Ib., p. 244. Esta divergencia no plantea problema alguno, al deducir 
las conclusiones. La opinión de este humilde devoto de San Juan de la Cruz, antiguo 
jefe de maquis, está demasiado sola y no influye en ninguno de los cuatro principios 


arriba citados. 
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finido del centro. Recalcando un tanto los caracteres, podríamos decir, 
en lenguaje técnico: natural y sobrenatural, por una parte; preter- 
natural, por otra. Aunque esta visión se debe, en parte, a la idea que 
el ambiente actual se ha hecho de siglos anteriores. No carece de fun- 
damento. 


Tenemos, pues, como fruto de la encuesta, no lo que han sido los 
santos de las diversas épocas, sino las preocupaciones religiosas que 
oprimen a los hombres no santos de esas mismas épocas. En concreto, 
vemos bien retratada la moderna. Podemos juzgarla a partir de esos 
mismos datos que ella misma se ha encargado de proporcionarnos. 

Las ventajas del nuevo programa son principalmente dos: simpli- 
cidad, mejor orientación. Prescindiendo por ahora de que el programa 
sea completo, es evidente que ha sufrido una notable simplificación. 
Han sido eliminadas gran cantidad de prácticas ascéticas, antes re- 
queridas. Al menos teóricamente, se ha puesto en mayor relieve el 
verdadero centro de interés de la vida espiritual. No muchas prácticas, 
sino lo esencial, los medios que directamente comunican la gracia 
y llevan a Dios. Nunca se había hablado tanto de sacramentos, Cuer- 
po Místico. 

Pero son muchos los inconvenientes que contrapesan estas dos ven- 
tajas. No se ve, si no es teóricamente, la unión de esas dos finalidades: 
gracia pura, humanidad completa. Al no compaginarse, prevalece la 
más enraizada, que es la humanidad. Poco importa que se la cultive 
por Dios. Después de tantas ansias de reforma a favor de lo divino, 
quedamos en un puro humanismo, cristiano porque lo defienden los 
cristianos. La mayoría de las almas son incapaces de asimilar esa 
pureza divina que se les propone. Como, por otra parte, se les priva 
de las devociones que antes las alimentaban, quedan, muchas veces, 
reducidas a una paganía de acendrada honradez. 

Es también muy disputable la vía por donde se ha llegado a la 
simplificación de prácticas externas. Se va cogiendo de los diversos 
santos lo que suprimen. Y se les imita en prescindir de alguna prác- 
tica. El argumento es que ninguna de ellas es esencial, pues que un 
santo determinado la ha omitido. Ahora bien, rara será la norma no 
descuidada o menos atendida por algún santo. Aprovechar esa omi- 
sión, y con todas ellas formaremos un esqueleto de santo, que no ha 
existido nunca. De Santa Teresa de Lisieux aprenden que no es nece- 
saria la mortificación externa; otro santo se ha santificado sin ser re- 
ligioso; un tercero alcanzó la santidad en medio de las riquezas y usan- 
do libremente de ellas. No se tiene en cuenta que el santo que no 
insistió en alguno de estos ejercicios, reforzaba el otro. El que no era 
religioso, se moderaba en las riquezas, y el que abundaba en riquezas, 
practicaba con austeridad la penitencia corporal. Esas prácticas son 
esenciales, quedando la libertad de utilizar una u otra o varias. 

Al simplificar, suele caerse en la simpleza de confundir lo no esen- 
cial con lo superfluo. Si quitamos a un hombre real todo lo que no 
es pura esencia, nos quedamos sin hombre. Para hacer la guerra, es- 
peculativamente, bastan hombres, armas y un enemigo. Para ganarla, 
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se requieren muchas cosas más. Al final, examinaremos ulteriormen- 
te el valor teológico de esta simplificación (3), 

, Antes de ahondar en el análisis, recordemos algunas verdades teo- 
lógicas que facilitan la comprensión de la verdadera santidad. 

No son necesariamente los más santos ante Dios los canonizados 
por la Iglesia. Pueden ser éstos u otros desconocidos. Entre los santos 
canonizados, no todos llegan a un mismo grado de perfección objetiva. 
Cada uno tiene su medida fijada por Dios. De manera que sería po- 
sible señalar las limitaciones de algún santo en concreto. No se le 
dió más gracia, y tampoco se le pide más. 

: Ni, subjetivamente, todos los santos alcanzan una misma perfec- 
ción. Unos corresponden mejor que otros a la vocación y a la gracia 
que Dios les asigna. 

Convenía advertir esto, porque a continuación pondremos de relieve 
algunas deficiencias de las almas heroicas. Es un sector sistemática- 
mente silenciado. Hasta llegar a creerse que no existía. Nos ayudará 
el verdadero punto decisivo de la santidad. Aliviará a muchas almas, 
desconsoladas al no poder conseguir un ideal de perfección que nadie 
ha realizado hasta el presente, fuera de Jesús y María. No hay razón 
para exigirlo. 


2. LIMITES DE PERFECCION NATURAL Y MORAL. 


La Iglesia canoniza a los santos. La opinión pública, con frecuen- 
cia, los diviniza. 

La Iglesia canoniza. Dice que es un modelo, porque ha servido 
a Dios con plenitud de entrega, y ha practicado heroicamente las vir- 
tudes durante un período relativamente largo de su vida. Se trata, na- 
turalmente, de un heroísmo para hombres. 

El vulgo diviniza. Y eso de vulgo abarca mucho. Lo heroico se 
transforma en algo de orden diverso, sobrehumano. En el aspecto 
moral, equivale a impecabilidad. El santo no ha cometido un solo pe- 
cado durante ese tiempo en que la Iglesia le propone como modelo. 
Se ha de recurrir a la interpretación más extravagante de sus actos, 
antes que admitir en él una imperfección moral. En el orden natu- 
ral, es un carácter ideal, con criterio perfecto, siempre lleva la razón, 
los que le contradicen se equivocan. El período de vida relativamente 
largo se convierte en toda la vida, desde su mismo nacimiento. 

Hay, a este respecto, un detalle interesante en las biografías de 
tipo tradicional. No caben más que dos fórmulas de vida para los 
Santos. Mejor dicho, dos formas de infancia y juventud. Si han tenido 
una conversión rumorosa, se les concede un período precedente de 


(3) Muchos entusiastas piensan que la nueva corriente es ya la definitiva en la es- 
piritualidad. No es probable. Tiene que aprovechar muchos elementos tradicionales, que 
hasta ahora no ha reconocido. 


10 FEDERICO DE S. JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 6 


vida enteramente disipada, precisamente para poner de relieve el va- 
lor de esa conversión. Si no existe la conversión radical e instan- 
tánea, entonces, por fuerza, han tenido que ser. santos desde niños. 
De manera que no hay otro molde donde vaciar la primera mitad de 
la vida de los santos: o santos desde que nacieron, o muy perdidos 
en el pecado. Pero siempre con esta circunstancia, que, cuando ya son 
buenos, son santos del todo. Sólo raramente encontramos el tipo que 
«a priori», antes de consultar los hechos, creeríamos común: un hom- 
bre que se hace: indiferente, bueno, diligente, santo (4). 

Podemos, sin dificultad, admitir que los Santos no fueron siempre 
perfectos en el plano natural humano (5). Aunque es éste uno de los 
puntos negados por la opinión. 

Recogimiento excesivo, falta de acomodación al ambiente, a la 
vida social, celo desmesurado. Son campos de frecuentes desaciertos 
en la vida de los santos. No voy a insistir en cada uno. Puede ha- 
cerlo el lector. Veamos un caso concreto, a manera de ejemplo. Es un 
punto delicado y particularmente frecuente: la falta de criterio. El 
santo hace con frecuencia actos de caridad con el prójimo, cuando éste 
preferiría que no se le hicieran. Le acompaña, le hace de enfermero, 
le sirve. No se da cuenta de que está molestando a la persona a quien 
tanto obsequia externamente. Tiene que hacer esa persona un gran 
acto de caridad con el santo para aceptar el acto de caridad de éste. 
Objetivamente, el santo practica el amor a sí mismo, al ejercicio de 
su propia virtud, más que al prójimo, que no quiere aquel servicio. 
No dudamos de su buena intención. Pero sucede que todas las perso- 
nas que están alrededor se dan cuenta de la inoportunidad del obse- 
quio, excepto la persona santa que lo hace. 

Objetivamente, tenemos una falta de delicadeza. No cuida de saber 
lo que los otros desean, para servirles en eso. Hay ocasiones en que 
Dios exige una perseverancia heroica, a pesar de las protestas. Pero 
no es lo ordinario (6). 

Tenemos, pues, que el juicio sobre el modo de actuar de un santo 
como superior y como compañero no queda ya pronunciado con el 
mero hecho de su canonización. Es más complicado. La Iglesia lo deja 
en manos de la investigación histórica y psicológica. 

Una primera consecuencia obliga a suavizar mucho el juicio o cam- 
biarle totalmente acerca de las personas que no estuvieron de acuerdo 
con el Santo en vida. A veces, el santo les ha procurado, involunta- 


(4). Escribe LAGRANGE, comentando la relación que San Lucas nos ha dejado de la 
infancia de Jesús: «Cette simplicité, cette sobrieté donnent une lecon á ceux qui prétent 
aux enfants de génie tant de traits mirifiques», Comentario a Lc., I, 5. Nadie se opone 
a que los santos presenten indicios de serlo, ya desde niños. Se critica el afán de hallar 
tales indicios cuando no existieron. 

(5) «He intentado alguna vez comenzar a escribir un libro que llevara por título 
Los defectos de los santos, pero..., resulta tan difícil hallar las fragilidades humanas 
de los biografiados en esos libros...». UrTEAGA, El valor divino de lo humano. Madrid, 
Rialp, 1956, 6.* ed., p. 31. 

(6) Cuentan los biógrafos de San Luis Gonzaga que éste se desvivía en el amor y 
en el servicio de sus hermanos de religión. Siempre dispuesto, caritativo y: servicial. 
Pero falta otra media verdad que, sin quitar nada a la santidad y al mérito de San Luis, 
da una idea más exacta de la situación real. Sus compañeros preferían tenerle lejos y 
que no les atendiese. Cuando en el programa del paseo anotó un día el superior que 
Luis estaría ausente, uno de sus compañeros de grupo escribió debajo: «Deo gratias». 
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riamente, graves cruces inmerecidas. Se dirá que ese encogimiento 
O falta de acomodación era querido expresamente por Dios. Así suce- 
dería en alguna ocasión. Lo más ordinario es que Dios aprovechara 
tendencias o defectos naturales para la virtud. Pero no hay duda que, 
salvando esas pocas excepciones, una mayor abertura o mayor criterio 
hubieran sido más humanos y mejores. Dios los hubiera aprovechado 
igualmente para la virtud. Como regla general, Dios no quiere; sólo 
tolera esos defectos y limitaciones, y luego, los utiliza para el bien se- 
gún una ley ordinaria de su Providencia. 

La canonización del Santo no es, pues, divinización. No da funda- 
mento para condenar, sin más, a todas las personas que contrastaron 
con él en vida, cosa nada rara. Los biógrafos no atribuyen las reac- 
ciones de éstos a defectos del santo que las motivaron, sino a malicia 
de los hombres o prueba de Dios. Pero lo uno quita lo otro. 

No existe ley alguna por la que el santo haya de llevar siempre la 
razón. Podemos juzgar por las personas santas con quienes hemos 
convivido. Admitimos que sean grandes santos. Pero no podemos con- 
vencernos de que tengan ellos la razón siempre que disputan con 
nosotros. O que sea malicia nuestra los defectos que descubrimos en 
su conducta. Es inverosímil un error tan constante y universal. Mo- 
lesta esa fatalidad ineluctable: todos los que no estuvieron de acuerdo 
con un santo, se equivocaron. No sabemos el juicio de Dios. Yo quiero 
estar cierto de que muchas veces, casi un cincuenta por ciento, te- 
nían razón. 


¿A qué punto llega la fidelidad moral de los santos? Este ya no 
es campo de observación inmediata, y hemos de recurrir a otros prin- 
cipios. Desde luego, no es impecabilidad. Ni la canonización da una 
respuesta completa. 

Sabemos aque los santos han practicado todas las virtudes en grado 
heroico. Pero si ellos mismos nos aseguran que persisten las infide- 
lidades a la gracia y a la ley, podemos creerles. Aun concediendo una 
buena parte a la delicadeza y a la humildad, queda todavía bastante 
terreno para la verdad, entendida en sentido vulgar. Al menos, no hay 
dificultad alguna de orden teológico. El grado heroico de las virtudes 
no quita excepciones en su ejercicio menudo. A juzgar por las apa- 
riencias, los santos han tenido faltas hasta el final de su vida. 

Todos admitimos que los santos caían diariamente, al menos, siete 
veces. ¿Por qué, entonces, no podrá el ojo extraño indicar, en concreto, 
la acción donde se encuentra uno de esos siete fallos? Si no, estamos 
tomando, con relación a los santos, una actitud de falsa humildad. Pre- 
gona que comete pecados en todas sus acciones. Pero no toleramos que 
nadie lo piense de alguna acción en concreto. 

En el campo de la responsabilidad moral, es el interesado el único 
que puede juzgar. El extraño puede hacerlo a base de la ley externa. 
Pero este juicio no es definitivo. La falta y la responsabilidad se miden, 
sí, por la ley escrita. Pero no es éste el único principio de gravedad. 
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Está antes la medida de la gracia recibida. Quien quebranta una pres- 
cripción menuda con gracia abundante, peca más gravemente que 
quien comete una falta mucho mayor con la mitad de gracia. El santo 
se siente sostenido, impulsado constantemente por la gracia. A veces, 
falla, y entonces un desliz es para él una catástrofe. 

Nosotros solemos decir que no es tanto. No obstante, sabemos que 
es una ley de dirección espiritual dejar, antes de juzgar, que las almas 
declaren los puntos en que la conciencia les apremia o les acusa. Hay 
muchos espirituales estancados en su vida interior, por su falta de 
generosidad con la gracia, que les pide hacer u omitir cosas no pres- 
critas en ninguna ley. Aquí, el juicio no se puede hacer a base de la 
ley externa, si no es ya que alguien quiere establecer la ley de la ge- 
nerosidad. Cualquier alma de vida espiritual medianamente intensa 
siente, a veces, mayor dolor y mayor responsabilidad por estas faltas 
de generosidad, que los extraños no advierten, que por un pecado ve- 
nial en cosa bien determinada externamente. 

Con esto no se prueba que los santos han pecado. La conclusión 
es que se puede prudentemente creerles, cuando afirman que han pe- 
cado. Me parecen admisibles las flaquezas morales en esos hombres 
privilegiados de la gracia. Pienso que las admitirían todos, si llegaran 
a convencerse de que la santidad no requiere semejante pureza de 
conciencia, aunque sí delicadeza. 

Concluyendo, tenemos que la perfección cristiana no consiste en 
el equilibrio humano que pretendían los renacentistas, y que hoy pa- 
rece renacer en la atención de las almas. De hecho, se dan situaciones 
violentas y permanentes que, haciendo imposible el equilibrio, no im- 
piden la santidad. Una persona, por ejemplo, que se ve obligada por 
las circunstancias a virginidad perpetua, para la que no siente voca- 
ción. En una mujer, puede causar este hecho trastornos irremedia- 
bles e invencibles, a pesar de una santidad heroica (7). 

La perfección cristiana ni siquiera exige la perfección moral, bajo 
todos sus aspectos. Esta perfección filosófica es una bonita idea, pero 
artificial. Cada uno está limitado por su temperamento, por las mis- 
mas cualidades buenas que ya posee. Un hombre lleno de audacia 
y bríos no llegará a percibir, y mucho menos a alcanzar, las últimas 
delicadezas de otras virtudes, como la condescendencia, la afabilidad, 
etcétera. Estas limitaciones no se le cuentan, por su buena intención. 
Prueba de que lo definitivo no son esas virtudes, sino el deseo e in- 
tención de servir a Dios. 

Tenemos, en el terreno moral, un ejemplo que se pudiera llamar 
clásico. Es la santidad de los mártires. Llegan a la santidad sin ha- 
berla conseguido. Se les viene considerando como una excepción a los 
requisitos de una santidad ordinaria. Yo creo que en este caso hay un 
cumplimiento de las leyes completamente normal. Examinaremos más 


detenidamente este caso al exponer, a continuación, la esencia de la 
santidad. 


(7) El ejemplo de G. LereBvrE, en Vie et Priéere. Bruges. Desclée de B 


) z le. rouwer, 1958 
p. 145-146. Lo aplica a este mismo propósito, y con mayor insistencia. ; 
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La prueba de que permanecían los hábitos imperfectos la tenemos 
en los llamados «mártires», que, después de haber sufrido todos los 
tormentos y dejados por muertos, sobrevivieron. Podemos suponer que 
habían hecho la entrega total. Conocemos por la historia los abusos 
que introdujeron en la primitiva Iglesia, debido a la veneración de que 
gozaban. Se podría decir que Dios, sabiendo que no iban a morir real- 
mente, no les concedió la gracia interna del martirio. Solución teó- 
ricamente posible, pero demasiado rebuscada, para ser probable. 

De todos modos, la conclusión no depende de este solo ejemplo. 
Encontramos también faltas en las vidas de los Santos confesores. Sin 
ser pesimistas (8). 


3. ACTITUD TEOLOGAL. 


El ansia por lo auténticamente divino no la siente por vez prime- 
ra nuestro siglo. La han vivido ya los espíritus selectos y finamente 
cristianos de otros tiempos. La han comprendido y sabido explicarla 
mejor que nosotros. Lo veremos en seguida exponiendo a San Juan 
de la Cruz, acertado formulador del pensamiento de la teología ca- 
tólica. 

El planteamiento cristiano de la perfección no se hace, primaria- 
mente, a base de una ley. Es más bien un contacto personal. 

Vamos hacia Dios. Por un misterio hondo de condescendencia, ha 
dejado de ser meta lejana y oscura. Cristo es el mismo Dios, revelado 
y hecho a nuestra medida. Trae al mundo la misión primaria de re- 
novar al hombre, de darle vida, de intimar con él. La Encarnación 
es la venida de una Persona al mundo en busca de personas. Todo el 
cristianismo rezuma ese carácter de religión más personal que jurí- 
dica. Se da la ley, pero para lievar a la persona. 

¿Qué debe hacer el hombre ante la iniciativa privada? Santa Te- 
resita ha encontrado una distinción, que parece definitiva. La santidad 
no es un acto ni una serie de actos, sino una actitud o disposición de 
ánimo. Media una notable diferencia. Se trata ahora de buscar lo 
fundamental (9). 

No se trata de observar sin falta una ley determinada. Se puede 

E . . y Ll 
cumplirla escrupulosamente, sin haber caminado un paso en la vía de 

(8) Sin declararme por ninguna de las opiniones a este respecto, hago una adver- 
tencia metodológica. Sorprende la poca reserva con que se viene utilizando una argu- 
mentación a base de San Juan de la Cruz, para probar la necesidad de la noche pasiva 
de contemplación infusa, por el hecho de ser del todo indispensable para arrancar la 
raíz de ciertos vicios de orden psicológico y moral. El Santo lo afirma con toda claridad. 
Pero, según lo que venimos diciendo, se podría comprobar fácilmente en la vida de mu- 
chos santos canonizados que no han llegado a arrancar esas raíces. En tal caso, las pa- 
labras de San Juan de la Cruz nada pierden de su verdad. El estado de la cuestión, en 
cambio, sufre una fuerte sacudida. La noche es necesaria para quitar esos defectos; 
pero, como no es necesario quitar esos defectos para llegar a la santidad, resulta que 
la noche tampoco es necesaria. Al utilizar este argumento, se ha olvidado siempre apun- 
talar esta segunda parte, es decir, que no se puede llegar a la santidad sin quitar esos 


defectos y raíces. Aunque posible, es tarea difícil probarlo. 
(9 Novissima Verba, día 3 de agosto. 
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la perfección cristiana. Poco le sirven los preceptos morales observa- 
dos a quien vive su piedad herméticamente cerrado en sí mismo. El 
cristianismo no ha puesto por meta una ley o una idea. 

En cambio, puede ser uno santo, conservando aún imperfecciones 
morales. Lo importante es que toda su actividad vital vaya sostenida 
por una comunicación directa con Dios. Porque la santidad es una 
actitud ante El. Actitud de entrega, de intimidad, de renuncia y, sobre 
todo, de amor. Vivir alegrías y tristezas, triunfos y derrotas, ante la 
mirada de Dios, no a su espalda, como esperando a hablarle cuando 
se sea santo. Decisivo no es aquí lo que haces, sino la disposición de 
ánimo con que lo haces. 

Amor, pero sincero. En lenguaje humano, un amor que permita 
mirarse a los ojos. No por suficiencia, ni orgullo. Simple conciencia 
de que no se miente. El progreso va descubriendo ulteriores perspec- 
tivas. El amor no tiene límites. Eso explica las ansias crecientes de 
los santos. Llegan a cumplir la ley. Pero no se miden por ella. No es 
que se muestren descuidados en el campo de la ley o de la actividad 
externa. Unicamente se afirma como decisivo el trato de amor. Lleva 
las exigencias concretas y externas mucho más allá de la misma ley. 
Pero ese amor, más flexible y viviente. Con ello gana el hombre, in- 
capaz de perfección objetiva. Dios sabe leer en un gesto tímido y des- 
afortunado un testimonio de amor. Y lo cuenta. 


Hemos dado ya una especie de conclusión: la santidad es, en de- 
finitiva, vivir con Dios. Disposición habitual de ánimo que se desin- 
tegra en los siguientes elementos: indigencia sentida, súplica esperan- 
Zada, entrega total de amor. Es, sencillamente, el despliegue de las 
tres virtudes teologales. De ordinario, arrastran consigo las morales, 
pero no inmediatamente. Se pueden compaginar con cierta imperfec- 
ción moral que aún perdura. ¿Sería santo un hombre en tales con- 
diciones? En nuestra opinión, sin duda. 

Parece ser también éste el pensamiento de la Iglesia. Se le per- 
donan muchos detalles al que aprieta en lo fundamental. 

He citado ya el caso de los mártires. Se entiende de aquéllos que 
antes del martirio han llevado una vida tibia. Toda su santidad radica 
únicamente en ese acto final. En ellos se encuentra puramente el ele- 
mento esencial de la santidad: la tendencia teologal extremada y ab- 
soluta. En ninguna parte consta que la razón de considerar santos 
a los mártires sea la semejanza externa de su muerte con la de Cristo, 
como en el caso de los Santos Inocentes. De hecho, no se ha conside- 
rado santos a tantos otros infantes muertos por su religión o la de 
sus padres. 


Si los mártires son santos, lo son como todo el mundo, como está 
mandado. No constituyen una excepción a la ley general que deter- 
mina los requisitos de la santidad. Lo han conseguido tódo en un solo 
acto, pero heroico. A muchos, les han acompañado los defectos hasta 
el momento mismo del martirio. En cambio, la sinceridad y eficacia 
de su actitud teologal es absoluta e indudable. Se juegan la vida y toda 
la persona. Lo hacen porque creen en Dios, porque le aman. La en- 
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trega es por fuerza total, ya que en su situación no caben compromi- 
sos: O Dios, perdiendo todo lo demás, o el mundo, apostatando de Dios. 
El que no apostata, no tiene otra salida que el heroísmo. 

Tenemos cumplido a maravilla el requisito primero y fundamental 
de la santidad: entrega confiada en las manos de Dios. Un modo re- 
pentino de llegar a la cumbre. El martirio es una gracia y un modo 
más fácil de hacerse santo. Las circunstancias les obligan a dejar en 
un momento las cosas que los demás cristianos van dejando poco a poco, 
sin abandonar del todo nunca. Muchos de estos cristianos ordinarios, 
probablemente santos, puestos en la disyuntiva de martirio o apos- 
tasía. 

A los mártires se les canoniza, sin atender a otra cosa que a la 
generosidad teologal de su alma. No importa que junto a ella se ha- 
yan conservado otras miserias. Estas no cuentan frente al heroísmo 
que se pone de manifiesto en su perseverancia. Pero no basta esa 
condición para canonizar a los demás santos. Se les exige, además, la 
perfección moral en un cierto grado. ¿Por qué se les pide más a és- 
tos? Sencillamente, porque no tenemos otro medio de conocer su ge- 
nerosidad interior y su actitud con relación a Dios. Si hubiera un me- 
dio para conocer directamente el estado interior, se les podría cano- 
nizar con muchos defectos y miserias de las que ahora se admiten en 
una canonización ordinaria. 

Tenemos otro dato menos evidente, pero también suficientemente 
claro, que viene a probar lo mismo: que en el cristianismo media di- 
ferencia entre santidad o unión con Dios, por una parte, y perfección 
moral, por otra. 

Al leer las vidas de antiguos Santos canonizados, advertimos, des- 
de luego, una mayor libertad e imprecisión en la observancia de mil 
finuras que hoy se consideran de rigor en la vida espiritual. Y, sin 
embargo, están canonizados. Es más, su vida transpira santidad mucho 
más vigorosa que la de otros santos o personas que cumplieron al de- 
dillo estas normas de protocolo ascético. La razón no es otra que la ya 
indicada. Eran hombres que tenían puestas muy en regla sus rela- 
ciones con Dios. Se dice con frecuencia que muchos de los Santos an- 
tiguos no pasarían hoy, si su santidad debiera ser examinada según 
las nuevas normas. Tal vez sea verdad. Si ahora no se les canonizase 
no sería, ciertamente, por falta de santidad, que la Iglesia misma 
declaró en otro tiempo que poseía. Es la mejor prueba a favor de la 
santidad sustancial. Si entonces les canonizó y hoy no les canoniza, es 
porque hoy requiere otras cosas que no son lo esencial de la santidad. 
Tanta razón tenía entonces la Iglesia como hoy (10). 

En ocasiones, hemos aplicado este criterio teológico al leer las vi- 
das de los santos, para medir su eficacia. Nos parece que sea la única 
manera de entender a los Santos, sobre todo, si son antiguos. No se 


(10) Hablando de Pío XI, su secretario personal escribe: «Certo, trattasi di una 
santitá forte, alla maniera di Gerolamo o di Leone Magno, per la quale potrebbero forse 
corruguare la fronte quanti deila santita giudicano secondo gli schemi convenzionali di 
una troppo facile agiografía». CONFALONIERI, Pio XI visto da vicino. Torino, S. A. I. E., 
1957, p. 411. 
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llegará a comprender la vida o la doctrina espiritual de los Santos Pa- 
dres, en su valor radical ni en sus matices, mientras no se haya per- 
cibido el valor ascético de las virtudes teologales (11). 

Tenemos dos ejemplos de santidad perfecta que, según el canon 
tradicional, debieran ser retirados un poco al margen. Y no es san- 
tidad de segunda clase. Por eso, antes no nos asustábamos de encon- 
trar defectos en los santos y reconocerlos como tales. El interés por 
excluirlos se debe a la idea de que, si los tuvieran, no podrían ser 
santos. Esto es suponer precisamente lo que se trataba de probar. Sin 
ser iconoclastas, los admitimos. Hombres que llevan lo divino en las 
entrañas, sin dejar por ello de traer su humanidad también muy 
dentro. 

Son dos modelos diversos puestos como meta al proceso espiritual 
del hombre: uno, exalta al hombre perfecto, y el otro, al hombre di- 


vino o cristianamente perfecto. Hemos escogido abiertamente el se- 
gundo. 


4. ACCIONES SANTIFICADAS, NO SANTIFICANTES. 


Hemos hallado, finalmente, el núcleo de la santidad o unión con 
Dios. Conviene ahora delimitar bien su campo, separándole de un ele- 
mento que suele acompañarle. El hecho de darse juntos ordinaria- 
mente ha motivado la confusión en muchos. La santidad no es la con- 
ducta concreta que hace el santo en cosas que apenas tocan el terreno 
moral. 

Se viene atribuyendo una excesiva importancia al modo concreto 
en que cada santo realiza su santidad y a las acciones externas en que 
se manifiesta. Hasta llegar a hacer de esas modalidades casi un canon 
de vida de perfección, con carácter definitivo y único. 

No hay razón para ser absolutistas. Basta observar que otro santo 
ha obrado de manera contraria, y es igualmente santo. Luego no es 
santa la acción en sí misma, sino el Santo que la ejecuta. De San Juan 
de la Cruz, se nos dice que no reía nunca. Sonreía. De Santa Teresita, 
nos ha conservado esta preciosa confesión la novicia a quien se la di- 
rigió: «Me duelen los carrillos de tanto como he reído» (12). Un santo 
no se dejó nunca tocar por su hermana; otro, la abraza efusivamente. 


Juan Bautista ayunaba continuamente; Jesús, come y bebe como los 
demás hombres (Mt 11, 18-19). 


(11) A esta ausencia es debido el aspecto de pobreza que presentan los estudios 
sobre espiritualidad patrística. Y, como consecuencia, la superficialidad de las historias 
de espiritualidad al llegar a ese período. Se habla de virginidad y martirio como claves 
de la santidad. Pero bien sabían aquellos escritores que la mayoría de los santos que 
admiraban no poseían la segunda, y muchos, ni la primera. Ni les juzgan jamás con ese 
patrón. En otros puntos veían ellos los criterios de santidad. 

(12) Literalmente: «J'en ai mal aux joues; tant j'ai ri». Es un testimonio inédito de 
Marie de la Trinité, que lo comunicó en conversación privada, en 1940, a la persona de 


quien tenemos la noticia. Se lo dijo la Santa a la novicia al volver un día de la re- 
creación. 
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El biógrafo que se encuentra en la vida de Santa Teresita con ese 
dato tan humano y tan simpático hará un esfuerzo por demostrar que 
es el verdadero gesto de la santidad. Pero lo hace con tal insistencia. 
que da la impresión o afirma abiertamente que la mera sonrisa no et 
suficiente. El que escribe la vida de San Juan de la Cruz, intentará 
probar lo contrario. Se condenan mutuamente, en el afán de justificar 
un dato sin importancia. 


¿Quién es más santo en esta diversidad? No hay otra respuesta: 
el que lo sea por otra parte. No se puede negar que esas prácticas 
sean santas en los santos. Y aun santificantes. Unicamente se afirma 
que estas acciones o modalidades son santas porque las realizan los 
santos, y no al revés. El santo lo es por otras razones. Luego su san- 
tidad ya existente santifica tales acciones. Decid al justo que todo está 
bien. Los biógrafos se empeñan frecuentemente en querer enganchar 
la carreta delante de los bueyes. 

Al desaprobar esa tendencia, no nos preocupa tanto el error que 
esto supone en el conocimiento de la persona santa. Lo grave son las 
consecuencias que trae para las personas que tratan de santificarse. 
Si son consecuentes, y suelen serlo, tratarán de imitar al santo en 
aquello en que piensan que consiste su santidad. Y ponen toda su di- 
ligencia en copiar acciones externas y detalles, no sentimientos inter- 
nos y actitudes. No miran a los motivos por que el santo obra, sino 
a la obra aue ejecuta. 

No hay dos almas iguales. Por consiguiente, no se puede juzgar 
de conveniencia general todo lo que ha hecho un alma grande. Mu- 
chas cosas de ningún valor sirvieron a la tal persona, por la carga 
de interioridad con que las practicó. Separadas de ella, vuelven a ser 
indiferentes. En muchos de estos gestos copiados, la actitud interior 
del que los repite y la impresión que hace en los demás son de pa- 
rodia. Es mucho mejor que cada uno copie de los santos lo que vaya 
más a tono con el propio interior. Si en ninguno encuentra realizadas 
las propias exigencias, romper el campo por propia cuenta. 

Con frecuencia, ni siquiera externamente, se llegan a imitar o re- 
producir con perfección esas acciones de los santos. Ellos lo han logra- 
do después de mucho esfuerzo interior y de mucha reforma radical. 
El imitador va directamente a copiarlas, sin pensar en el largo ca- 
mino y los rodeos por donde ha llegado el santo. Como si alguien qui- 
siera imitar a un gran arquitecto, comenzando directamente a dise- 
ñar planos de grandes edificios. Por muchos borradores que haga... 
Olvida que el arquitecto ha tenido que estudiar antes muchas ma- 
temáticas. 

Nos ha dejado Maeztu una observación de valor inestimable. Se 
refiere al espejismo que causa la presencia de los grandes hombres 
y al peligro inmenso que encierra para los irreflexivos. Habla de la 
formación intelectual, pero vale, sin adiciones ni modificación alguna, 
aplicado a la actitud de las almas devotas ante los santos: «Cuán fá- 
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cil que perdamos nuestro tiempo, si pretendemos adaptarnos solamen- 
te a los resultados y olvidarnos del esfuerzo mental que los ha pro- 
ducido.» Vale la pena meditarlo. 


5. ¿INTEGRACION O SUSTITUCION? 


Está claro. Pero queda por resolver el punctum dolens: ¿qué se 
hace de todo eso que hemos venido dejando como no esencial? 

«¡Ay de vosotros, escribas y fariseos, hipócritas, que diezmáis la 
menta, el anís y el comino y no os cuidáis de lo más grave de la Ley: 
la justicia, la misericordia y la buena fe! Bien sería hacer aquello, pero 
sin omitir esto» (Mt 23, 23). 

" Jesucristo ha encontrado en Israel una mentalidad muy semejante 
a la que nuestros contemporáneos creen haber hallado entre los hom- 
bres que inmediatamente les han precedido. Preocupación por el de- 
talle de la ley; olvido de los principios fundamentales de la religión 
y del cristianismo. Cristo, al corregir esa actitud, ha conservado el 
justo medio. Seguir haciendo lo aue se hacía antes, añadiendo esa otra 
parte olvidada. Conducta llena de amor a la verdad y delicadeza. Era 
el camino para lograr una verdadera renovación de la vida y de la 
doctrina espiritual en nuestros días. 

El mundo actual ha hecho una comprobación de verdad innegable. 
En épocas anteriores, se ha dado excesiva importancia a las prácticas 
ascéticas, a la negación de los valores humanos. Renunciar en varios 
aspectos al desarrollo de las facultades humanas, a las tendencias, al 
trato social, al ejercicio artístico, al mundo de lo profano. 

Pero, evidentemente, en esto no consiste la perfección. Con negar 
tales valores, no hemos hecho nada. También lo hicieron muchos paga- 
nos. Estamos a menos de medio camino. Falta la otra mitad, que es 
acercarse a Dios, intimar con El, obrar por El y en El. Y en este último 
aspecto es donde se insiste hoy con razón. Es el verdadero núcleo 
de la perfección cristiana. 

Pero ha faltado la moderación, que supiera encarrilar este hallaz- 
go. Como la renuncia no es lo principal, ni basta por sí sola, se ha 
vuelto a revalorizar todo el hombre, cuerpo y espíritu. Lo llaman hu- 
manismo cristiano. Verdadero humanismo, no verdaderamente cris- 
tiano. No se habla ya de renunciar a la vida, de oposición evangélica 
al espíritu del mundo (13). No se habla de pecado. Ninguna de las 
respuestas a la encuesta lo mienta. Todo es euforia y conquista. 

«A juzgar por el conjunto de las respuestas dadas, lo que en nues- 


(13) Jesucristo vió como una cosa inevitable y prueha de fidelidad el que la Iglesia 
encontrase odios en el mundo. La tendencia de que hablo no reconoce esa necesidad. 
Cualquier reacción del mundo frente a la misión de la Iglesia es considerada como una 
falta de adaptación, incapacidad de comprender al mundo y a los hombres, siempre cul- 


pa del apóstol. Es la doctrina, que siempre provocará las mismas reacciones, por muy 
adaptada que se muestre la Iglesia. 
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tros días se espera de la santidad es la exaltación del hombre: el santo 
es un hombre completo, un logro humano. La santidad es la presencia 
de Dios en el hombre, con lo que éste ve todas sus riquezas no dis- 
minuidas o sacrificadas, sino perfeccionadas y elevadas» (14). «La res- 
puesta de un grupo de estudiantes de teología exalta la vida» (15). 

Mas no se crea que esto se hace por un sentimiento de relajación 
o abandono a las tendencias. El hombre se conserva entero, y se des- 
pliega, con el fin de ofrecerse todo a Dios. No se debe suprimir o de- 
jar sin ejercitar ninguna de las facultades que El ha depositado en el 
hombre. Es increíble la eficacia que se concede a este argumento. 

Teológicamente, no prueba, no justifica en modo alguno, la supre- 
sión del tradicional proceso eliminatorio. No basta la simple buena 
intención de ofrecerlo todo a Dios. Es una especie de blasfemia ofre- 
cerle cosas malas o defectuosas. Por consiguiente, antes de tomar esa 
actitud de generosidad, es necesario examinar con seria diligencia si 
todo el hombre y toda su actividad es materia que pueda ser ofre- 
ckxla a Dios. Y esto los modernos no lo hacen, ni siquiera se dan cuen- 
ta de que hay que hacerlo. Los antiguos que hicieron este examen, no 
admiten aue el hombre, tal como se encuentra, pueda ser un obsequio 
agradable a Dios. Hay en él muchas cosas que no creó Dios. Y eso es 
lo que se debe eliminar, no la obra divina. 

Valga como ejemplo de la nueva mentalidad su actitud ante la pe- 
nitencia corporal. Es una de las prácticas de ascética cristiana que 
más ha sufrido con esta renovación. Ha tenido siempre la simpatía 
de las almas que tomaban en serio la tarea de la propia santificación. 
El menosprecio con que hoy se la mira ofrece interés como realidad 
y como síntoma. 

La santidad no consiste, ciertamente, en la mortificación externa, 
sino en la mortificación de la voluntad y en el amor. Una verdad teo- 
lógica indubitable. Pero no todos son capaces de comprenderla. Se com- 
prueba una y mil veces que, sin la mortificación exterior, no adelan- 
tan un paso. Seguirán diciendo que lo que interesa es la voluntad. Es 
inútil que la conciencia insista en que el dolor físico es la única ma- 
nera viable de librarse de muchas miserias. Falta sinceridad. En tales 
casos, el espíritu sincero razona: dicen que lo que importa es la vo- 
luntad; yo veo que lo aue me importa por ahora es la penitencia cor- 
poral. Dos verdades perfectamente compatibles. Que no se consigue 
la santidad con lo esencial, sino con lo que se ve que resulta mejor. 
Y a favor de la penitencia hay ya veinte siglos de experiencia inin- 
terrumpida. 

Como síntoma, es aún más grave la omisión. Dice claramente que 
de tal manera se han enflaquecido las voluntades, que carecen de 
ánimo para procurarse este leve dolor físico. Una prudencia elemental 
no permite pensar que tales almas hagan la penitencia interior de la 
voluntad, tan decantada. 

Es un buen ejemplo de este cambio radical. Aquí no vemos ya ló- 


(14) «La Vie Spirituelle», 1. c., p. 231-232. 
(15) Ib., p. 235. 
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gica. De que una cosa sea más necesaria que otra no se sigue que 
esta segunda sea superflua. No es innecesario e inútil un elemento por 
el mero hecho de no ser esencial. Se ha sustituído, cuando se debiera 
haber integrado. Y así tenemos una espiritualidad tan manca como la 
que se intentaba corregir. Se remedió el pie derecho; y ahora se Cco- 
jea del izquierdo. Para los efectos, estamos a igual distancia de la 


salud. 


Natural y sobrenatural conviven pacíficamente, para el moderno, 
sin el más mínimo contraste. Tranquilidad alarmante. Viven plena- 
mente, según ellos, su contacto íntimo con Dios, sin que esto les im- 
ponga renuncia alguna. De hecho, como ya se ha dicho, junto a la 
preferencia por lo divino existe la más respetuosa conservación de todo 
lo humano. 

En nuestra opinión, es una prueba absoluta e incontestable de in- 
autenticidad. Suelen aplicarse a sí mismos la parábola de los talen- 
tos, que deben ser explotados al servicio del Señor. Creemos que es 
más bien el caso de aplicar, con la tradición espiritual cristiana, aque- 
lla otra de querer servir a dos señores. 

Hay que comprender el verdadero ambiente de la primitiva Igle- 
sia, que suele proponerse como dechado de la nueva tendencia sim- 
plificadora. En ella, la vida espiritual se reducía a vida litúrgica. Pero 
vida litúrgica entonces era una oración y una fuente de prescrip- 
ciones. En la meditación de los misterios de Cristo, encontraban nor- 
mas rigurosas, que luego debían imitar y realizar en la propia vida. 
Hoy, la liturgia es puramente plegaria, libre de consecuencias mora- 
les. El ascetismo tradicional ha venido sustituyendo y completando lo 
que falta en esta actitud frente a los misterios de Cristo. Lo que ellos 
denominaban liturgia, equivale, en lenguaje actual, a liturgia y as- 
cetismo. 

San Juan de la Cruz es también considerado un patrocinador del 
rango primario que en la vida espiritual ocupa lo divino, Dios. Pocos 
habrán hablado con tanta vehemencia y libertad contra el afán de 
fiarlo todo de industrias humanas y poner las prácticas piadosas como 
centro de interés. Hasta aquí, va de acuerdo con los modernos. 

No tardan en separarse de manera neta. San Juan de la Cruz ha 
puesto como base de la divinización las tres virtudes teologales; 
por consiguiente, una actividad interior. Con esto, marca la orienta- 
ción hacia lo divino. Pero, para el Doctor Místico, la divinización está 
llena de consecuencias. Y estas consecuencias son tremendas, aun en 
el terreno práctico, superiores, en rigor, a las de cualquier asceta tra- 
dicional. No tiene necesidad de sentar un nuevo principio. Son las 
mismas virtudes teologales, por una exigencia intrínseca e inevitable 
de su desarrollo. Basta que las virtudes teologales sean auténticas, 
para que ellas se encarguen de exigir, una vez presentes. El amor es 
mucho más riguroso y descontentadizo consigo mismo que la misma 
ley. Esto suena a Evangelio. 
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Por eso, resulta incomprensible un amor divino que viene al hom- 
bre y se apodera sin violencia. Es un elemento divino muerto. Divino 
y humano se unen, según la mentalidad moderna, como el leño verde 
y la pintura. Según San Juan de la Cruz, como el leño verde y el fue- 
go. Duele, pero se introduce y transforma. 

Se dirá que con esto venimos de nuevo al punto de partida. Des- 
pués de poner tanta diligencia en descubrir lo esencial, venimos de 
nuevo a recogerlo todo. 

Pero nótese bien que las cosas han cambiado. Una cosa es la acti- 
tud fundamental del espíritu, y otra diversa, los ejercicios que prac- 
tica. Si al principio insistía tanto en separar lo no esencial de la san- 
tidad, lo no teologal, no era por creerlo innecesario. Quería, simple- 
mente, que el alma se oriente bien, comience el camino bien adver- 
tida de que va en busca de Dios. El es el centro y el punto de refe- 
rencia de todo lo demás. Tenemos garantizada la actitud, base de la 
santidad. 

Una vez salvada y puesta en primer término la actitud divinizante, 
se pueden y se deben buscar los medios concretos de santidad. Es 
verdad que recogemos, por un lado, lo que habíamos dejado por otro. 
Pero ya dignificado y orientado por la actitud teologal previa. El hom- 
bre que después de esto recurre a los ejercicios ascéticos, sabe que 
no son lo principal. Si no puede utilizar unos, cogerá otros, o los omi- 
tirá alguna vez todos, si las circunstancias lo aconsejan. No es escla- 
vo, sino señor de sus prácticas piadosas. Al cumplirlas, lleva la mirada 
superior que les confiere valor cristiano y divino; no son prácticas 
de paganismo honrado o de simple satisfacción penal. 


¿Es aún efectivo el título de Maestro espiritual conferido a San 
Juan de la Cruz? Sobran motivos para hacerse la pregunta. Se le estu- 
dia mucho. Pero, ¿y los lectores? 

«La santidad propuesta por San Juan de la Cruz me parece ir 
contra la parábola de los talentos. Y pienso en San Pablo: todo lo 
humano, a excepción del pecado, ha sido divinizado por Cristo. Yo 
creo que todo lo que somos debe convertirse en materia de oblación 
per ipsum et cum ipso, y, de ninguna manera, empeñarse en destruir- 
lo. Hay en esa tendencia algo de jansenismo. A mi modo de ver, hay 
vocaciones especiales en la Iglesia, según las épocas en que Cada uno 
vive, y la vocación de San Juan de la Cruz responde, sin duda, a lo 
que necesitaba el mundo de su tiempo. Además, él era un contem- 
plativo, y yo, un militante de Acción Católica» (16). 

He aquí sinceramente declarada una de las dificultades. La segun- 
da proviene del puesto secundario que la vida comunitaria y litúrgica 
ocupa en su sistema individualista. No es ocasión de llevar las obje- 
ciones más adelante. Es un misterio y una gran verdad la ineficacia de 


(16) Ib., p. 238. 
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la vida sacramentaria, mientras no se tome con diligencia más que 
ordinaria el arreglo individual y ascético del propio espíritu. Los Sa- 
cramentos obran «ex opere operato». Un hecho paralelo e innegable: 
almas que los reciben con devoción y hasta con diligencia diariamente, 
y no mejoran. Falta preparación remota. No se hallará otra mejor que 
vivir la doctrina de San Juan de la Cruz. 

Vivió y fué santo en su tiempo. Ha sido declarado Maestro y Doc- 
tor en el nuestro. 


FEDERICO DE SAN JUAN DE LA Cruz, O.C.D. 


Roma 


«MUY DETERMINADA 
DETERMINACION-“ 


Un elemento vital en el esquema de la espiritualidad teresiana 


La doctrina ascética de Santa Teresa de Jesús respecto a las vir- 
tudes se reduce a las tres señaladas en el Camino, a las «virtudes 
grandes», que son «amor unas con otras», «desasimiento de todo lo 
criado» y «verdadera humildad» (1). Sin embargo, falta todavía una 
virtud, que pone en movimiento todas las energías del alma para con- 
seguir estas mismas virtudes y desarraigar los malos hábitos. Es la 
determinación de darse resueltamente a Dios y al ejercicio de la ora- 
ción mental. 

Este segundo aspecto de la determinación teresiana es más llama- 
tivo y más peculiar en la Santa. Queremos hoy dedicarle estas pági- 
nas, aun a sabiendas de que invertimos el orden lógico, por amor a la 
mentalidad teresiana y por haber constatado su importancia a lo lar- 
go de un estudio y lectura continuadas de las obras de la Mística 
Doctora. : 


1. EN EL EJERCICIO DE LA ORACION MENTAL. 
Todos sabemos el papel que ocupa la oración mental en la síntesis 
de Santa Teresa. Por eso, donde más insiste ella es en este particu- 


(DO ASC do ESOO: 
Citaremos las obras teresianas conforme a las siguientes siglas: 


Yo = Nida. 

C. = Camino de Perfección, autógrafo de Valladolid. 
M. = Moradas. 

F. = Fundaciones. 

R. = Relaciones. 

"CAD. = Conceptos del Amor de Dios. 

CA. = Camino de Perfección, autógrafo de El Escorial. 


Por razones de orden práctico usamos la cuarta edición breviario —que responde 
fielmente a la «crítica»— del P. SILVERIO DE STA. TERESA, O. C. D., Obras Completas de 
Santa Teresa de Jesús, Burgos, El Monte Carmelo, 1949. Advertimos, sin embargo, que 
las Relaciones y la primera edición del Camino —autógrafo de El Escorial— se citarán 
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lar: con la oración mental, se conseguirán las virtudes, y con éstas, 
la perfección. Consiguientemente, la Santa se afana en inculcarnos una 
fidelidad continua al ejercicio de la oración mental. Su insistencia es 
notable, por lo que se convierte en una idea «dominante. Tanto en 
la Vida como en el Camino, antes de entrar de lleno en la materia 
de la oración o cuando apenas aún ha cruzado el umbral, se detendrá 
un instante, para recordarnos la decisiva importancia de las primeras 
determinaciones. Es clásico su enérgico hablar: 


«Ahora, tornando a los que quieren ir por él [camino real de la oración mental] 
y no parar hasta el fin, que es llegar a beber de esta agua de vida, cómo han 
de comenzar, digo que importa mucho, y el todo, una grande y muy determinada 
determinación de no parar hasta llegar a ella, venga lo que viniere, suceda lo 
que sucediere, trabájese lo que se trabajare, murmure quien murmurare, siquie- 
ra llegue allá, siquiera se muera en el camino o no tenga corazón para los tra- 
bajos que hay en él, siquiera se hunda el mundo» (2). 


En su Vida, es análogo el apremio con que la Santa exhorta a co- 
menzar la oración mental con grande determinación (3). 

El tono polémico con que habla Teresa es muy fácil de compren- 
der. Los tiempos en que ella escribía el Camino justifican muy bien 
su lenguaje. España fué testigo de varios pseudomísticos, cuyos enga- 
ños intimidaron a las almas. Por eso, uno de los mayores sufrimientos 
que experimentó la misma Teresa en los comienzos de los fenómenos 
místicos fué el temor de ser una más entre tantos que se decían en- 
gañados por el demonio. De aquí que, al escribir el Camino e inculcar 
la determinación con que se ha de comenzar el ejercicio de la oración 


mental, enumere la Santa los inconvenientes que aducían algunas 
almas. 


La respuesta de la Santa no se hace esperar: 


«... ningún caso hagáis de los miedos que os pusiere[n], ni de los peligros 


que os pintaren. Donosa cosa es que quiera yo ir por un camino adonde hay 
tantos ladrones, sin peligro, y a ganar un gran tesoro. Pues bueno anda el mun- 
do para que os le dejen tomar en paz; sino que por un maravedí de interés se 
pondrán a no dormir muchas noches y a desasosegaros cuerpo y alma. Pues 
cuando, yéndole a ganar o a robar, como dice el Señor que le ganan los esfor- 
zados, y por camino real, y por camino seguro tor el que fué nuestro Rey, y 
por el que fueron todos sus escogidos y santos, os dicen hay tantos peligros y os 
ponen tantos temores los que van, a su parecer, a ganar este bien sin camino, 
¿qué son los peligros que llevarán? 

«¡Oh, hijas mías!, que muchos más, sin comparación, sino que no los entien- 
den hasta dar de ojos en el verdadero peligro, cuando no hay auien les dé la 
mamo, y pierden del todo el agua, sin beber poca ni mucha, ni de charco, ni de 


arroyo. Pues ya veis, sin gota de este agua, ¿cómo se pasará camino a donde hay 
tantos con quien pelear?» (4). 


Teresa no podía negar de un plumazo las dificultades del camino 
de oración mental ni los peligros en que puede caer un alma, pues 


directamente por la edición «crítica», ya que en la breviario no se hallan íntegras las 


obras mencionadas. Los puntos suspensivos y los relieves tipográficos son nuestros. 
CAES ATA 


(AMA ES: 
(ICAO: 


3 «MUY DETERMINADA DETERMINACIÓN» 25 


tanto empeño ponen sus enemigos. Pero de esto ínmismo concluye la 
necesidad de luchar con valor y determinación, ya que el tesoro, 
a cuya conquista aspira quien se dedica a la oración mental, es de tal 
precio, que no se conquista a brazos cruzados. La autoridad evangé- 
lica aducida por Teresa confirmará su afirmación: este tesoro lo «ga- 
nan los esforzados» (5). Por eso, la conclusión que la Santa deduce 
y recomienda a sus hijas no podía ser más apodíctica: «Quien os dijere 
que esto es peligroso, tenedle a él por el mismo peligro y huid de él... 
Peligro será no tener humildad y las otras virtudes; mas camino de 
oración, Camino de peligro, nunca Dios tal quiera» (6). Quien procede 
con recta intención y apoyada en sólida virtud, no tiene por qué temer. 
Los casos aislados no constituyen regla general, y más son los es- 
cándalos de quienes no practican la oración mental (7). 


«Así que, hermanas —termina Teresa—, dejaos de estos miedos; nunca ha- 
gáis caso en cosas semejantes de la opinión del vulgo. Mirad aque no son tiem- 
pos de creer a todos, sino a los que viereis van conforme a la vida de Cristo. 
Procurad tener limpia conciencia y humildad, menosprecio de todas las cosas 
del mundo y creer firmemente lo que tiene la Madre Santa Iglesia, y a buen 
seguro que vais buen camino» (8). 


Refutada la objeción, Teresa propone más adelante, en el capítu- 
lo 23, las razones positivas: «Pues digo que va muy ancho en comen- 
zar con gran determinación, por tantas causas que sería alargarme 
mucho si las dijese. Solas dos o tres os quiero hermanas, decir» (9). 
A continuación, señala tres. 

La primera se funda en un deber que exige la justicia y el amor 
para con Dios: 


«La una es, que no es razón que, a quien tanto nos ha dado y continuo da, 
que uma cosa que nos queremos determinar a darle, que es este cuidadito (no, 
cierto, sin interés, sino con tan grandes ganancias), no dárselo con toda deter- 
minación, sino como quien presta una cosa para tornarla a tomar. Esto no me 
parece a mí dar, amtes siempre queda con algún disgusto a quien han prestado 
una cosa cuando se la tornan a tomar, en especial si la ha menester y la tenía 
ya como por suya. ¡Oh, que si son amigos y a quien la prestó debe muchas 
dadas sin ningún interés! Con razón le parecerá poquedad y muy poco amor, 
que aun uma cosita suya no quiere dejar en su poder, siquiera por señal de 
amor» (10). 


Después, la Santa continúa desenvolviendo la misma idea, compa- 
rándola al amor de los esposos. El dedicar determinado tiempo a la 
oración mental es dar a Dios este tiempo, ya que, según la bella de- 
finición teresiana, oración es «tratar de amistad, estando muchas ve- 
ces tratando a solas con quien sabemos nos ama» (11). Teresa quiere 
gue se ocupe en Dios el pensamiento, siquiera un poquito, y esto con 
erande determinación de hacerlo siempre. Es una exigencia del amor, 


(5) 
(6) 
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una joya que da el alma a Dios en prenda del amor que le profesa: 
«Obras quiere el Señor, dirá la Santa, y gastar algún tiempo en su 
intimidad, es la mejor muestra del amor (12). 

Sin embargo, aunque sea un deber de justicia y amor, la Santa 
exige una fidelidad que no conculque otros deberes por seguir una 
conducta escrupulosamente matemática. Sino «la intención esté —dice 
Teresa— firme, que no es nada delicado mi Dios; no mira en menu- 
dencias» (13). 

Y la Santa remata este primer motivo con una frase de oro, que 
por sí sola basta para convencer al alma a determinarse al ejercicio 
de la oración mental y darse del todo a la intimidad divina: «Para 
pagarnos [Dios], es tan mirado, que no hayáis miedo que un alzar de 
ojos con acordarnos de El deje sin premio» (14). 


«Otra causa es —continúa la Mística Doctora—, porque el demonio no tiene 
tanta mano para tentar; ha gran miedo a ánimas determinadas que tiene ya 
experiencia le hacen gran daño, y cuanto él ordena para dañarlas viene en 
provecho suyo y de los otros, y que sale él con pérdida. Y ya cue no hemos 
nosotros de estar descuidados ni confiar en esto, poraue lo habemos con gente 
traidora, y a los apercibidos no osan tanto acometer porque es muy cobarde; 
mas si viese descuido, haría gran daño. Y si conoce a umo por mudable y que 
no está firme en el bien y con gran determinación de perseverar, no le dejará 
a sol ni a sombra; miedos le pondrá e inconvenientes que munca acabe» (15). 


En la Vida, la Santa señala el grande interés que muestra el de- 
monio para impedir al alma una decidida y fiel entrega a la oración 
mental. Por eso procura espantarla con hartos miedos. El motivo es 
muy claro para la Santa: ningún alma se salva o se condena sola. 
Por cada una que llega a la cumbre de la perfección, otras muchas pier- 
de el enemigo infernal (16). 

La tercera y última razón que aduce Teresa para que el alma co- 
mience con grandes ánimos el camino de la oración mental es muy 
suya. La Doctora del realismo y la que aconsejaba hacer de la nece- 
sidad virtud (17), muestra aquí un sentido psicológico muy profundo, 
fruto de experiencia propia y ajena. Escribe así: 


«La otra cosa es, y que hace mucho al caso, que pe*a con más ánimo. Ya 
sabe que, venga lo que viniere, no ha de tornar atrás. Es como uno que está 
en una batalla, que sabe, si le vencen, no le perdonarán la vida, y que ya que 
no muere en la batalla ha de morir después; pelea con más determinación “y 
quiere vender bien su vida, como dicen, y no teme tanto los golpes, porque lleva 
adelamte lo que le importa la victoria y que le va la vida en vencer» (18). 
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CLOACAS, 4. 

(16) «... son tantas las cosas que el demonio pone delante a los principios para 


que no comiencen este camino de hecho, como quien sabe el daño que de aquí le viene, 

no sólo en perder aquel alma, sino muchas. Si el que comienza se esfuerza con el favor 

de Dios a llegar a la cumbre de la perfección, creo jamás va solo al cielo, siempre 

lleva mucha gente tras sí: como a buen capitán, le da Dios quien vaya en su com- 

pañía. Póneles [el demonio] tantos peligros y dificultades delante, que no es menester 

Os Ein no tornar atrás, sino muy mucho, y mucho favor de Dios» (V. 11, 4). 
(1S)ACAZ3, 0: 
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Pero Teresa se coloca aquí en el peor de los casos, y lo hace asi 
para argumentar de ahí con más fuerza, pues ella sabe que el alma 
no será vencida en la batalla. Aún más, la Santa nos exhorta a co- 
menzar con la convicción de que llegaremos al término final; si el 
alma es vencida, será porque ella lo quiere. Y, aun en el caso de que 
lo sea, no en vano habrá hecho lo que ha hecho. Por otra parte, la 
ayuda divina está siempre a nuestro alcance; Dios, que nos llama a ci- 
mas tan excelsas, no nos abandonará en el camino (19). 

Esto lo tenía muy en cuenta la Santa. Ella se mantiene en el tér- 
mino medio que exigen las cosas: A pesar de la insistencia con que 
inculca las primeras animosas determinaciones, llenas de generosidad, 
ella sabe bien que nada podemos sin la ayuda divina, ni siquiera 
formular en nosotros estas mismas primeras determinaciones. ¡Cuánto 
menos tener la fortaleza suficiente que ella pide a través de todo el iti- 
nerario de la oración y perfección! (20). 

Por eso, exhorta a confiar en Dios, sobre todo, en las innumera- 
bles dificultades de los primeros grados de oración, cuando las virtu- 
des están aún sustentadas por manjares ascéticos. Quien viere en sí 
la determinación de seguir a Cristo con la cruz en las primeras aride- 
ces, puede pelear con ánimo y confianza, porque «favorece el Señor 
mucho a quien bien se determina» (21). 

¿Por qué insiste tanto la Santa en este tema de la determinación 
inicial? En primer lugar, porque, como después veremos, había expe- 
rimentado ella misma su eficacia. Pero también porque sabe —apoya- 
da en experiencia propia y ajena— que la oración mental, y con ella 
la vida espiritual, marcha a pasos de gigante. Por eso, escribe: 


«Quiere Su Majestad y es amigo de ánimas animosas, como vayan con hu- 
mildad y ninguna confianza de sí, y no he visto a ninguna de éstas que quede 
baja en este camino; ni minguna alma cobarde, con amparo de humildad, que 
en muchos años ande lo que estotros en muy pocos. Espántame lo mucho que 
hace en este camino animarse a grandes cosas; aunque luego no tenga fuerzas 
el alma, da un vuelo y llega a mucho, aunque como avecita que tiene pelo 
malo, cansa y queda». 

«... Pensaba muchas veces que no había perdido nada San Pedro en arro- 
jarse en la mar aunque después temió. Estas primeras determinaciones son gran 
cosa, aunque en este primer estado [de oración] es menester irse más detenien- 
do y atados a la discreción y parecer de maestro; mas han de mirar que sea 
tal que no los enseñe a ser sapos, ni que se contente con que se muestre el alma 


a sólo cazar lagartijas» (22). 
Aquí queda bien justificado el encarecimiento de Teresa. Ahora 


(19) «Es también necesario comenzar con seguridad de que, si no nos dejamos 
vencer, saldremos con la empresa; esto sin ninguna duda, que por poca ganancia que 
saquen, saldrán muy ricos. No hayáis miedo os deje morir de sed el Señor que nos 
llama a que bebamos de esta fuente» (C. 23, 5). 

(20) «Harto gran misericordia hace a quien da gracia y ánimo para determinarse 
a procurar con todas sus fuerzas este bien, porque, si persevera, no «se niega Dios a 
nadie; poco a poco va habilitando él el ánimo para que salga con esta victoria... No 
es menester poco ánimo para no tornar atrás, sino muy mucho, y mucho favor de Dios» 
(V. 11, 4). 

(PAC E a la a UE ES 
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comprendemos su actitud. Su fino sentido psicológico evidencia la 
doctrina que predica. ] 


1. EN LA PERFECCION EN GENERAL. 


Aunque sea en el ejercicio de la oración mental donde la Santa 
se ha prodigado más en este tema de la «muy determinada determi- 
nación», no faltan, sin embargo, textos en los que hace referencias 
a otros aspectos de esta misma virtud. Con todo, se ha de confesar 
que aquí no es tan rico el magisterio teresiano como en su tema favo- 
rito de la oración mental. 

Tocaremos tan sólo tres puntos: 

a) Determinación de conformarse con la voluntad de Dios en todo. 

b) Determinación de evitar el pecado. 

c) Determinación de adquirir virtudes. 


a) «Fiat voluntas tua». — Según Teresa —de acuerdo con toda 
la espiritualidad cristiana—, la perfección consiste en hacer siempre 
y en todo la voluntad de Dios. A ello se ordena toda la actividad del 
alma: la unción del alma con Dios, «regalada» o «no regalada», según 
el beneplácito de Dios (23). 

Todo esto lo ve encerrado la Santa —y con mucho acierto— en la 
petición del Padrenuestro «Fiat voluntas tua». El capítulo treinta 
y dos del Camino, lo intitula Teresa: «Que trata de estas palabras 
del Paternoster: ”Fiat voluntas tua sicut in coelo et in terra”, y lo 
mucho que hace quien dice estas palabras con toda determinación 
y cuán bien se lo paga el Señor.» 

Teresa da tanta importancia a esta determinación de entrega total 
y franca a la voluntad de Dios, que confiesa ser ésta la finalidad de 
todo el libro Camino de Perfección (24); lo mismo que la de la ora- 
ción mental, que es el tema central de todos los escritos teresianos. 
Por eso, la determinación de darse de lleno a la oración tiene como 
consecuencias todas las demás de que ahora hablamos (25). 

Esta entrega decidida a la voluntad de Dios basta para santificar 
el alma. Por eso, la Santa no se cansa de encarecérnosla: «¡Oh her- 
manas mías, qué fuerza tiene este don! No puede menos, si va con 
la determinación que ha de ir, de traer al Todopoderoso a ser uno con 
nuestra bajeza y transformarnos en Sí y hacer uma unión del Criador 
con la criatura. Mirad si quedaréis bien pagadas...» (26). 

Por consiguiente, «quien de veras hubiere dicho esta palabra al 


(23). MS SS: 

(24) C. 32, 9. 

(25) «Toda la pretensión de quien comienza oración (y no se: os olvide esto, que 
importa mucho) ha de ser trabajar y determinarse y disponerse, con cuantas diligen- 
cias pueda, a hacer su voluntad conformar con la de Dios» (M2, El: 8): 

(20) Ca ide 
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Señor, ”fiat voluntas tua”, todo lo ha de tener hecho, con la deter- 
minación al menos» (27). 

Cuando este «darnos del todo al Criador y poner nuestra voluntad 
en la suya» (28) pasa de una mera veleidad y aparece ser una deter- 
minación sincera y eficaz, comprobada con las obras, más unida se 
encuentra al alma con Dios, y más apta a la acción sobrenatural (29). 

Teresa compara a la de una joya la entrega de nuestra voluntad 
a Dios, al modo que lo hizo antes, al hablar de la oración mental. 
Quien recita el «fiat voluntas tua» y no se determina a cumplir estas 
palabras en la vida práctica, se burla de Dios, porque mil veces da- 
mos a Dios la joya de nuestra voluntad, «y tornámosela a tomar» (30). 

La Santa no se detiene en un enunciado abstracto; su instinto y su 
amor a la vida real y a las cosas concretas la inducen a señalar cuál 
es la voluntad de Dios y a qué se ha de determinar el alma generosa 
al abandonarse en los brazos amorosos de Dios, emitiendo su «fiat» 
de entrega total: 


«Pues quiéroos avisar y acordar —escribe Teresa— qué es su voluntad. No 
hayáis miedo sea daros riquezas, ni deleites, ni honras, ni todas estas cosas de 
acá; no os quiere tam poco, y tiene en mucho lo que le dais, y auiéreoslo pagar 
bien, pues os da su reino aun viviendo. ¿Queréis ver cómo se ha con los que 
de veras le dicen esto? Preguntadlo a su Hijo glorioso, que se lo dijo cuando 
la oración del Huerto. Como fué dicho con determinación y de toda voluntad, 
mirad si la cumplió bien en El, en lo que le dió de trabajos y dolores, e injurias 
y persecuciones; en fin, hasta que se le acabó la vida con muerte de cruz» (31). 


Cristo es el modelo acabado de determinaciones para Teresa. El 
«fiat» pronunciado antes de los atroces sufrimientos de su Pasión es 
el blanco de las miradas de la Santa. La Pasión y Muerte de cruz fué 
la voluntad de Dios para Quien más amaba. Con esta consideración, 
la Mística Doctora deduce dos conclusiones: 

— La voluntad de Dios se concretiza en los dolores y sufrimien- 


tos de esta vida. 
— Estos son un índice del amor que nos tiene Dios y del que te- 


nemos nosotros a El, 
Es fácil comprobar cuán arraigadas estaban en la Santa estas ideas; 
pues, como si no fuera ya claro su pensamiento, líneas adelante lo 
explicita, llena de convencimiento palpable: 


«Pues veis aquí, hijas, a quien más amaba lo que dió, por donde se entiende 
cuál es su voluntad. Así que éstos son sus dones en este mundo. Da conforme 
al amor que mos tiene: a los que ama más, da de estos dones más; a los qúe 


(27) 0.36, 2. 


(AIES AO 
(29) «Y mientras más se va entendiendo por las obras que no son palabras de cum- 


plimiento, más, más nos llega el Señor a sí, y la levanta de todas las cosas de acá y 
de sí misma para habilitarla a recibir grandes mercedes, que no acaba de pagar en esta 


vida este servicio» (C. 32, 12). Cfr. CA. 56, 1. 

(30) «No son estas burlas para quien le hicieron tantas por nosotros; aunque no 
hubiera otra cosa, no es razón burlemos ya tantas veces, que no son pocas las que se 
lo decimos en el Paternoster. Démosl* ya una vez la joya del todo, de cuantas acome- 
temos a dárselas...; a las veces, no sólo acometemos a dar la joya, sino ponémosela en 
la mano y tornámosela a tomar. Somos francos de presto, y después tan escasos, que 


valdría en parte más que nos hubiéramos detenido en el dar» (C. 32,8). 
(AAC ASZ O: 
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menos, menos, y conforme al ánimo que ve en cada uno y el amor que tiene 
a Su Majestad. A quien le amare mucho, verá que puede padecer mucho por 
El; al que amare poco, poco. Tengo yo para mí, que la medida del poder llevar 
gran cruz o pequeña, es la del amor» (32). s 


Papel de la virtud de la fortaleza es aceptar con entusiasmo estos 
dones divinos y actualizar a cada momento la determinación con que 
el alma entregó a Dios su voluntad. Obrar de otra forma sería jugar 
con Dios, «es mostrar la joya e irla a dar y rogar que la tomen, y cuan- 
do extienden la mano para tomarla, tornarla vos a guardar muy 
bien» (33). 


b) Determinación negativa. — Otro de los aspectos de las prime- 
ras determinaciones, íntimamente unido con el anterior, es la de evitar 
el pecado. Es una exigencia del «fiat» del alma, que quiere quitar todo 
obstáculo que impida la realización de su entrega a Dios. 

En el libro Moradas, Teresa describe la lucha ascética del alma 
que aspira a la perfección (34). En los comienzos de las segundas, la 
Santa nos advierte que las almas no tienen determinación de dejar 
las ocasiones de pecado, «que es harto peligro» (35). La batalla que 
presenta aquí el demonio hace indecisa al alma. Finalmente, ayudada 
de la fe y de la razón, toma la decisión de romper con el pecado (36). 

Teresa aplica juntos aquí la segunda y la tercera razón que nos 
puso antes, para que el alma se determine a seguir el camino de 
oración mental (37): «Siempre esté con aviso de no dejarse vencer; 
porque si el demonio le ve con una gran determinación de que antes 
perderá la vida y el descanso y todo lo que le ofrece que tornar a la 
pieza primera, muy más presto le dejará» (38). 

La determinación de eliminar el pecado es condición esencial para 
toda alma que aspira a la perfección. Bien lo tenía en cuenta la Santa 
cuando escribía: «Quizá no sabemos qué es amar, y no me espantaré 
mucho; porque no está en el mayor gusto, sino en la mayor determi- 
nación de desear contentar en todo a Dios y procurar, en cuanto pu- 
diéremos, no ofenderle» (39). 

Aunque el alma está muy determinada a no hacer una ofensa a Dios 
por cosa de la tierra, no por eso deja de caer alguna vez. Sin embargo, 
es mucho este paso, y puede confiar en la ayuda divina que saldrá 
con victoria; porque, poco a poco, con estas determinaciones engen- 
drará hábitos buenos y conseguirá arrancar los malos (40). 


c) Las virtudes. — También las virtudes crecen bajo el primer im- 
pulso dinámico de la decisión de entregarse a la oración mental. Para 
comprobarlo, baste considerar el programa que la Santa nos plantea 


(2 MES, 07: 

(33) ."C0..32, 7, 

(34) Cfr. principalmente M2. 
CSI MZ 

(35) M2, 1, 3-6. 

(SONICO 420: 

CASAIANIZ LAO: 

(39) MA, 1, 7. 

(40) C. 41, 4; C. 11, 5. 
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en la pequeña introducción a las cuatro maneras de regar el huerto, 
bella alegoría para explicar los cuatro grados de oración: 


«Su Majestad arranca las malas hierbas, y ha de plantar las buenas. Pues 
hagamos cuenta que está ya hecho esto cuando se determina a tener oración 
un alma y lo ha comenzado a usar. Y con ayuda de Dios hemos de procurar, 
como buenos hortelanos, que crezcan estas plantas y tener cuidado de regarlas 
para que no se pierdan, sino que vengan a echar flores que dem de sí gran 
olor para dar recreación a este Señor nuestro, y así se venga a deleitar muchas 
veces a esta huerta y a holgarse entre estas virtudes» (41). 


Al paso de la oración camina el edificio de la vida espiritual, por- 
que la oración mental es un medio para la perfección. Por eso, la 
determinación exigida para los comienzos de la oración va indirecta- 
mente enderezada a la adquisición de las virtudes. Toda alma que co- 
mienza oración mental, la comienza para adquirir virtudes, y el primer 
fruto es un propósito firme de enriquecer su alma con sólidas vir- 
tudes. Un alma generosa comienza el camino de la santidad «con 
grandes deseos y hervor y determinación de ir adelante en la vir- 
tud» (42). 

Aunque hemos visto hasta ahora a Teresa encarecer con insisten- 
cia la importancia de los primeros actos de decisión determinada, en 
otros lugares parece dejarla en olvido y en segundo lugar. Así, en 
Camino, escribe: «Pues, ¿qué es esto que hacemos por Vos, Señor, 
Hacedor nuestro? Que es tanto como nada, una determinacioncilla» (43). 
Por otra parte, inmediatamente esa nada se convierte en todo: «Pues 
si lo que no es nada quiere Su Majestad que merezcamos por ello el 
Todo, no seamos desatinadas» (44). 

¿Cómo se explica? 

La perfección es principalmente obra de la voluntad. Dios nos pide 
precisamente este acto de la voluntad, que se entrega decididamente 
a la virtud. Cuando existe este acto, Dios pone los otros medios con 
su gracia, para que vaya adelante la obra de la santificación del 
alma (45). 

El camino de la virtud exige grandes trabajos. La Santa no lo ig- 
noraba. Por eso, nos dice aue las primeras determinaciones cuestan 
mucho, a veces, a la flaqueza humana: «Es menester aquí —escribe— 
que señoree la fe a nuestra miseria, y no os espantéis si al principio 
de determinaros, y aun después, sintiereis temor y flaqueza; ni hagáis 
caso de ello, si no es para avivaros más a dejar hacer su oficio a la 
carne» (46). 


Para probar su afirmación, la Santa deja a un lado la experiencia 
de todos los mortales y acude a la del mismo Hijo de Dios: 


(41) V. 11, €. 
ADV SL LS, 
(ANC GA LO. 
(44) C. 16, 10. 
(45) «... no penséis que [Dios] ha menester nuestras obras, sino la determinación 
de nuestra voluntad» (M3, 1, 7). 
«Bien creo que favorece el Señor mucho a quien bien se determina» (C. 14, 1). 
(46) CAD. 3, 10. 
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«Mirad que dice el bueno Jesús en la oración del Huerto: *La carne es en- 
ferma', y acuérdeseos de aquel tan admirable y lastimoso sudor. Pues si aquella 
carne divina y sin pecado, dice Su Majestad que es enferma, ¿cómo queremos 
la nuestra tan fuerte que no sienta la persecución que le puede venir y los 
trabajos?» (47). » 


El argumento de Teresa es convincente, al mismo tiempo que una 
consoladora ayuda para nosotros. Pero la Santa, siguiendo el hilo del 
paragón con Cristo, saca otra conclusión, paralela a la anterior: 


«Ofréceseme ahora aquí, cómo nuestro buen Jesús muestra la flaqueza de su 
Humanidad antes de los trabajos y en el golfo de ellos tan gran fortaleza, que, 
no sólo quejarse, mas ni en el semblante no hizo cosa por donde pareciese que 
padeciese con flaqueza. Cuando iba al Huerto, dijo: "Triste está mi alma hasta 
la muerte”; y estando en la cruz, que era ya pasando la muerte, no se que- 
ja» (48). 


El intento de la Santa en este texto es el de probar que los tra- 
bajos de la santidad son más difíciles de soportar en los comienzos. 
Y por cierto que bien nos lo ha demostrado con autoridad tan evi- 
dente. Pero su finalidad no era precisamente ésta, sino la necesidad 
de las decisiones resueltas en los primeros pasos de la perfección, 
venga lo que viniere. Por eso mismo, es menester mayor determina- 
ción aquí que en el resto del camino espiritual. 

Teresa especifica algunos de los trabajos que se ofrecen cuando el 
alma se decide a darse del todo a Dios. El lenguaje teresiano esta vez 
es sumamente realista y de gran consuelo para las almas pusilá- 
nimes: 


«... bien se puede aparejar un alma... a ser mártir del mundo, porque si 
ella no se quiere morir a él, el mismo mundo la matará. No veo, cierto, otra 
cosa en él que bien me parezca, sino mo consentir faltas en los buenos que a 
poder de murmuraciones no las perfeccione. Digo que es menester más ánimo 
para, sí uno no está perfecto, llevar camino de perfección, que para ser de 
presto mártires; porque la perfección no se alcanza en breve, si no es a quien 
el Señor quiere por particular privilegio hacerle esta merced. El mundo, en 
viéndole comenzar, le quiere perfecto, y de mil leguas le entiende una falta 
que por ventura en él es virtud, y quien le condena usa de aquello mismo por 
vicio, y así lo juzga en el otro. No ha de haber comer ni dormir, ni, como dicen, 
resolgar; y mientras en más le tienen, más debem olvidar que aún se están en 
el cuerpo. Por perfecta que tengan el alma, viven aún en la tierra sujetos a sus 
miserias, aunque más la tengan debajo de los pies. Y así, como digo, es menes- 
ter gran ánimo, porque la pobre alma aún no ha comenzado a andar y quiérenla 
que vuele; aún no tiene vencidas las pasiones, y quieren que «en grandes oca- 
siones estén tan enteras como ellos leen estabam los santos después de confir- 
mados en gracia. Es para alabar al Señor lo que en esto pasa y aun para lasti- 
mar mucho el corazón; porque muy muchas almas tornan atrás, que no saben 
las pobrecitas valerse» (49). 


Análogamente, el religioso o la religiosa que se propone seguir con 


absoluta fidelidad los estatutos de su Orden ha de superar innumera- 
bles dificultades (50). 


(AMIAICAD 3, 10: 
(48) CAD. 3, 11, 
(49) V. 13, 17. 
(50) V. 7, 5. 
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La importancia que da Teresa a los entusiasmos de primera hora 
se fundan tanto en la psicología humana como en la bondad de Dios, 
que no quiere otra cosa que buena voluntad en nosotros. La Mística 
Doctora nos lo dice bien a las claras, que quien se determina «tiene 
andado gran parte del camino», y que, en proponiéndose a sufrir los 
trabajos de la vida de perfección, desaparecen como por encanto todas 
las dificultades. El alma determinada a dejarse en los brazos de Dios 
desconoce todo trabajo y dolor, «porque no quiere sino lo que quiere 
Dios» (51). 


III. ORIGEN Y PROPIEDADES. 


La determinación de que hablamos nace de la virtud de la for- 
taleza. 

La Santa nunca se propuso —ni lo hubiera conseguido, probable- 
mente— tejer un tratado de virtudes. Por eso, nunca nos ha dicho 
expresamente que las determinaciones son hijas de la virtud de la 
fortaleza. Sin embargo, afirmación de tan claras luces no pudo ser 
ajena a Teresa. Para convencernos, basta abrir cualquiera obra suya 
y ver aquí y allí identificar ambas virtudes o suponer tal depen- 
dencia. 

Ella misma nos dirá que se determinó a seguir el camino de la 
oración con todas sus fuerzas (52); que el amor de Dios consiste en 
servirle con «justicia y fortaleza de ánima» (53); mientras, en otro 
lugar, nos afirmará que este mismo amor consiste «en la mayor de- 
terminación de desear contentar en todo a Dios» (54). Y, ¿quién ne- 
gará que su célebre página —ya citada— del capítulo 21 del Camino 
de Perfección, donde estampa el más bello retrato de la «muy deter- 
minada determinación», es una definición de la fortaleza, aplicable 
y aplicada al ejercicio de la oración mental en sus comienzos? (09). 

Nos parece tan evidente esta relación entre la determinación y la 
fortaleza, que creemos superfluo aducir más pruebas de los textos te- 
resianos. Es afirmación que cae de su propio peso. 

Pero Teresa nos ha dado un detalle más. El factor máximo de la 
determinación teresiana es la esperanza, que supone confianza en la 
ayuda de Dios y abandono en su santa voluntad. 

Nunca ha sido ponderada suficientemente la doctrina teresiana del 
abandono y confianza en Dios. Sin embargo, creemos que las obras de 
la Santa castellana contienen una rica espiritualidad sobre este punto, 


CUNAS Ea O O LO O EZ: de ds 
(OZ) VAT 

(SILES: 

(54) Mi, 1, 7. 

(Y) AO Ae 
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comparable, a nuestro juicio, con la de su hija Santa Teresa de Li- 
sieux (56). 

Limitándonos al tema que traemos entre manos, tenemos un texto 
precioso, que pone en evidencia la verdad de cuanto decimos. La San- 
ta viene hablando del primer grado de oración mental en el libro de 
su Vida, sus palabras valen para todos los aspectos del camino espi- 
ritual. Escuchémoslas: 


«Tener gran confianza, porque conviene mucho no apocar los deseos, sino 
creer de Dios que, si nos esforzamos, poco a poco, aunque no sea luego, podre- 
mos llegar a lo que muchos santos con su favor; que si ellos nunca se determi- 
naran a desearlo y poco a poco a ponerlo por obra, no subieran a tan alto es- 
tado. Quiere Su Majestad y es amigo de ánimas animosas, como vayan con hu- 
mildad y ninguna confianza de sí...». 

«Otro tiempo traía yo delante muchas veces lo que dice San Pablo, que todo 
se puede en Dios; en mí bien entendía no podía nada. Esto me aprovechó mu- 
cho, y lo que dice San Agustín: "Dame, Señor, lo que me mandas, y manda lo 
que quisieres'... Siempre la humildad delante para entender que no han dd 
venir estas fuerzas de las nuestras» (57). 


En estas líneas, hallamos compendiados todos los aspectos del pen- 
samiento teresiano: confianza en Dios, fundada en la fe, que nos in- 
duce a la esperanza de alcanzar las cumbres de la santidad, del mismo 
modo que lo hicieron otros. Tal confianza y esperanza es actividad 
pletórica de ánimos, al mismo tiempo que radicada en la humildad. 
Esta ha de presidir todos los movimientos ascensionales del alma, para 
que comprenda que las fuerzas propias nada son, sino que todo ha de 
venir de Dios, con cuya ayuda todo lo podemos. 

No podía darnos Teresa mejor definición de la virtud teologal de 
la esperanza, ni mejor síntesis del papel de una confianza, que en ella 
no es un mero abandono en los brazos de Dios, sino un dinamismo 
vital. Y ésta es precisamente su característica. Creemos que, mientras 
en la confianza y abandono en Dios de Santa Teresa de Lisieux pre- 
valece el aspecto de pasividad, en la Santa Reformadora del Carmelo, 
tales virtudes están matizadas de una actividad febril de «ánimas ani- 
mosas», que emprenden su carrera con «muy determinada determina- 
ción» (58). En Conceptos del Amor de Dios, hallamos un texto que 
revela muy claramente el carácter dinámico del abandono de la Santa 


(56) Aunque la Santa lexoviense no nos ha dicho nada sobre sus lecturas de los 
escritos de su Santa Madre, como lo hace respecto a San Juan de la Cruz, sería muy 
temeraria la afirmación negativa; al menos sabemos con certeza que conocía muchos 
particulares de la doctrina teresiano-abulense por las frecuentes alusiones y citas. No 
nos atrevemos a afirmar categóricamente cosa alguna sobre el particular, porque ca- 
recemos de pruebas suficientes; pero nos inclinamos a sospechar algún influjo de la 
Santa española en la concepción teresiano-lexoviense de la confianza filial en Dios. Aun- 
que es verdad que Teresa de Avila no centra aquí su pensamiento doctrinal al modo 
de la de Lisieux, en aquélla tenemos material suficiente para una elaboración tan aca- 
bada de la confianza y abandono en los brazos amorosos de Dios, como en la Santa 
de nuestros días. 

CAY LA O Vi LS, AV LOS VS AO OOO OO ARA CNO 335 
MO 3 E ACADIS) 12 EL, PO Mete: 

Cfr. Historia de un alma, cap. 8, n. 23; carta a Sor María del Sdo. Corazón, de 1 de 
mayo de 1888; a Celina, del 18-6-1893; al P. Roulland, del 1-11-1896...—Citamos la cuar- 
ta edición española de las Obras Completas de Santa Teresita del Niño Jesús, pról., trad. 
y notas del P. Bruno DE $. J., O. C. D., Burgos, El Monte Carmelo, 1955. 
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castellana: «¡Oh Jesús mío! ¡Quién pudiese dar a entender la ga- 
nancia que hay de arrojarnos en los brazos de este Señor Nuestro 
y hacer un concierto con Su Majestad, que mire yo a mi amado y mi 
amado a mí; y que mire El por mis cosas y yo por las suyas!» (59). 

Aquí vemos a Teresa arrojarse en los brazos de Dios y, al mismo 
tiempo, afanarse por las «cosas» del Amado. 

Sin embargo, esto no significa que el abandono de Teresa de Li- 
sieux sea de índole quietista ni de ociosa pasividad. Solamente quere- 
mos apuntar las características sobresalientes de ambas Teresas, se- 
gún nuestro modo de ver. 

Abandono, confianza, esperanza y vigorosa determinación se su- 
ceden, se compenetran y se confunden en la doctrina de Santa Teresa 
de Jesús con admirable armonía. Baste un solo texto para conven- 
cernos: 


«¡Oh Señor mío y Misericordia mía y Bien mío! Y ¿qué mayor le auiero yo 
en esta vida, que estar tan junto a Vos, que no haya división entre Vos y mí? 
Con esta compañía, ¿qué se puede hacer dificultoso? ¿Qué no se puede em- 
prender por Vos, temiéndoos tan junto? ¿Qué hay que agradecerme, Señor? 
Que culparme muy mucho por lo que no os sirvo. Y así os suplico con San 
Agustín, con toda determinación, que "me déis lo aue mandareis, y mandadme 
lo que quisieres”, no volveré las espaldas jamás, con vuestro favor y ayuda» (60). 


Es fácil comprender este particular teresiano. El amor es la causa 
de ello; el amor hace que surjan mil determinaciones heroicas apoya- 
das en la esperanza; determinaciones que, por otra parte, exigen un 
índice elevado de fortaleza. 

Con todo, el abandono activo de Teresa de Avila no es presunción 
ni orgullo de propia suficiencia. La frase con que termina su arenga 
determinativa excluye toda presunción, y pone de un solo plumazo 
las cosas en su justo medio: «Siempre —dice—, la humildad delante, 
para entender que no han de venir estas fuerzas de las nuestras» (61). 

Y -henos aquí con la humildad, virtud que invade todos los ángu- 
los de la doctrina teresiana. La humildad da su tono a todo el ma- 
gisterio de la Santa. Cuando ya nos ha movido a una enérgica deci- 
sión de entrega a la santidad, acaba de recordarnos la necesidad de la 
humildad. Cuando nos vea postrados y abatidos, sin fuerzas para dar 
un solo paso, nos aplicará la misma receta de la humildad —la hu- 
mildad verdadera—, pero esta vez acompañada de la virtud de la fe 
y, con ella, la esperanza: 


«Es menester tener aviso —mos dice en CAD. 3, 5—, porque esta flaqueza 
natural nos hará perder una gran corona. Cuando os hallareis con esta pusila- 
mimidad, acudid a la fe y humildad y no dejéis de acometer con fe, que Dios 
lo puede todo, y así pudo dar fortaleza a muchas niñas santas, y se la dió para 
pasar tantos tormentos, como se determinaron a pasar por El.» 


La virtud de la humildad, según Teresa, consiste en conocer la 


(59) CAD. 4, 8. 
(60) CAD. 4, 9. 
(CLAS os 
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verdad y andar en ella. Del conocimiento propio surge la conciencia 
de la propia nada. Por el contrario, del conocimiento de Dios —na- 
tural exigencia del propio conocimiento—, el alma, movida por la 
bondad de Dios, pone en El toda su confianza, y espera firmemente 
su ayuda como remedio indispensable de la propia nada; con el Todo 
de Dios, llena su nada. De aquí nace la clásica determinación tere- 
siana. 

Este itinerario teresiano, que comienza como base en la humildad 
—en Teresa no podía serlo de otra forma— y, pasando por la espe- 
ranza y el abandono en Dios, desemboca en un resuelto propósito de 
entrega a la causa de Dios, no es una construcción nuestra. Textos 
bien explícitos nos lo aseguran con creces, descendiendo incluso, en 
su fino sentido realista, hasta los casos' concretos. Así, por ejemplo, 
escribe Teresa, en Conceptos del Amor de Dios: 


«Así que no mos quejemos de temores, ni nos desanime ver flaco nuestro 
natural y esfuerzo; sino procuremos de fortalecernos de humildad, y entender 
claramente lo poco que podemos de nosotros y que si Dios no nOs favorece, no 
somos nada, y desconfiar de todo punto de muestras flaquezas y confiar de su 
misericordia, y que hasta estar ya en ello es toda la flaqueza. Que no sin mucha 
causa lo mostró Nuestro Señor; ... al principio de mortificarse un alma, todo 
se le hace penoso; si comienza a dejar regalos, pena; y si ha de dejar honra, 
tormento; y si ha de sufrir una palabra mala, se le hace intolerable; en fin, 
nunca le faltan tristezas hasta la muerte. Como acabare de determinarse de 
morir al mundo, verse ha libre de estas penas; y, todo al contrario, no haya 
miedo que se queje» (62). 


Del propio conocimiento y del conocimiento de Dios a la «muy de- 
terminada determinación» no hay más que un paso: «... del pensar 
lo que debemos al Señor, y quién es, y lo que somos, se viene a hacer 
un alma determinada» (63). 

Es alarmante, a primera vista, la afirmación de Teresa: «Procu- 
remos de fortalecernos de humildad.» Precisamente, ¿la humildad no 
causa abatimiento? ¿El conocimiento de la propia miseria no hace 
caer los brazos para todo? ¿Cómo quiere Teresa fortalecernos con 
la nada? 

Estos interrogantes olvidan, ciertamente, la función de la espe- 
ranza y el itinerario de la fortaleza y determinación, señalados arri- 
ba. De la indigencia propia, el alma acude a la omnipotencia de Dios, 
y, con ella, se arroja a toda empresa sobrenatural: esto se llama es- 
peranza sobrenatural, virtud teologal. No quiso decir otra cosa la San- 
ta al escribir: «... somos flacos, y no hay que fiar de nosotros (cuan- 
do más determinados, menos confiados de nuestra parte, que de donde 
ha de venir la confianza ha de ser de Dios)» (64). 

Teresa invierte maravillosamente los órdenes. Hasta ahora, nos ha 
puesto a la humildad como causa de la esperanza, y ésta, a su vez, de 
la determinación, o, más inmediatamente aún, nos aconseja sacar fuer- 
zas de la humildad. Ahora, nos las ha colocado en armónica recipro- 


(62). CAD. 3, 12, 
(CS)IMEO a 
(64) C. 41, 4. 


15 «MUY DETERMINADA DETERMINACIÓN» 37 


cidad, y no faltan textos que nos enfoquen la humildad como efecto 
de la fortaleza o determinación, en este caso, usadas equivalentemen- 
te. Refiriéndonos a esto postrero, podemos ver la prueba teresiana: 


«... no entendamos cosa en que se sirve más el Señor aque no presumamos 
salir con ella, con su favor. Esta presunción querría yo en esta casa, que hace 
siempre crecer la humildad: tener una santa osadía, que Dios ayuda a los fuer- 
tes» (65). 


Esto es fácil de comprender, si se tiene en cuenta el concepto de 
humildad en la Santa, cuyos factores son, en concreto, el conocimiento 
de Dios y el propio. Aquí, Teresa advierte que esta «santa osadía» 
ha nacido al amparo de la ayuda divina. El alma sincera —humilde 
ya, por lo tanto, pues anda en verdad— reconoce el origen divino de 
su fortaleza y la ausencia de mérito alguno propio. De este modo, 
«anda en verdad» y, por consiguiente, crece la humildad. 

Esta inversión de factores no implica contradicción en Teresa, sino 
la misma idea presentada bajo otro aspecto o de forma diversa o in- 
versa, pero reductible a la fórmula originaria. 

Creemos que queda claro el pensamiento teresiano. 

Las determinaciones resueltas nacen de la fortaleza y de la virtud 
teologal de la esperanza, que, a su vez, son efectos de la humildad 
verdadera. 

Por ser esta virtud de la determinación de carácter netamente as- 
cético, hemos omitido intencionadamente su aspecto infuso. Como en 
otras virtudes, también aquí las gracias místicas producen efectos po- 
sitivos: queda el alma más fuerte y más decidida a la total entrega 
al servicio divino. A este propósito, pueden consultarse numerosos 
textos  teresianos. Entre otros: Y. 21, 12: V. 26, 2: V. 16, 5; M6, 2, 6; 
M6, 6,4-5; M6,5,9-10; M6,1,2, etc. 


IV. LA DETERMINACION DE TERESA. 


Teniendo en cuenta el postulado, admitido por todo teresianista, 
de que la doctrina de la Santa antes fué vida que letra escrita en sus 
inmortales obras, cabe preguntar: ¿En qué época dé su vida tuvo 
su eco el magisterio de la «muy determinada determinación?» En otras 
palabras, ¿cuándo experimentó Teresa la eficacia determinativa o cuá- 
les son los motivos personales de Teresa para inculcarnos tanto el 
animarnos en los comienzos de la perfección en general y de la oración 
mental en particular? ¿Cómo llegó la Santa a descubrir la impor- 
tancia de los primeros arranques emotivos? 

El problema no implica dificultad, si tenemos en cuenta la expe- 
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riencia natural del pecado en Teresa (66). Antes de la conversión de- 
finitiva, la Santa tuvo que pelear muchísimo, tanto en lo que con- 
cierne a su vida espiritual en general como a la oración mental. Por 
esto, es errónea la idea que tal vez se puede formular al considerar 
su doctrina, pensando que el lenguaje teresiano no supone defeccio- 
nes, una vez que el alma se determina a darse de lleno a la vida 
interior. , 

En concreto, referente a la oración mental, son de notar las noti- 
cias que nos da la Santa de los primeros años en que comenzó a prac- 
ticarla. Cuando, en su doloroso camino a Becedas, se detuvo en casa 
de su tío don Pedro de Cepeda, ésta le había regalado el Tercer Abe- 
cedario de Francisco de Osuna. Aquí halló la Santa su primer maestro 
de oración. Aquí aprendió el mecanismo de la meditación. Entusias- 
mada en extremo de este nuevo método de santidad, decidió dedicarse 
a la oración mental con todo el ánimo de su carácter varonil: «... de- 
terminéme —escribe— a seguir aquel camino con todas mis fuerzas..., 
comencé a tener ratos de soledad, y a confesarme a menudo, y comen- 
24r aquel camino teniendo aquel libro por maestro» (67). 

Estos ardores iniciales pronto tuvieron feliz suceso e, incluso, cul- 
minaron en los primeros grados de la oración mística, que repercu- 
tían en su vida interior, haciendo que diera grandes pasos en la per- 
fección (68). Su limpia conciencia y su fidelidad a la oración habían 
producido frutos tan palpables, que no los olvidará Teresa. 

Pero su vida había de tener su crisis. Y en esta crisis, la oración 
mental salió la peor parada. Contra la determinación, formulada en 
su juventud, de darse a ella con todas sus fuerzas, surge ahora un 
escollo gigantesco, que la Santa no logrará superar: Teresa no era 
digna de tratar de amistad con Dios, pues tan embebida vivía en los 
contentos del mundo: 


«Este fué el más terrible engaño que el demonio me podía hacer debajo de 
parecer humildad, que comencé a temer de tener oración, de verme tan perdida; 
y parecíame era mejor andar como los muchos, pues en ser ruin era de los 
peores y rezar lo que estaba obligada, y vocalmente, que no tener oración men- 
tal y tanto trato con Dios la que merecía estar con los demonios, y que enga- 
ñaba a la gente, porque en lo exterior tenía buenas apariencias» (69). 


Teresa yacerá en este engaño por espacio de un año o más (70). 
El P. Barrón la enderezará de nuevo al camino de la oración mental, 
y esta vez, definitivamente. La decisión enérgica de la Santa Ahumada 
se entrevé en sus palabras: «... tratéle de mi oración. Díjome que no 
la dejase, que en ninguna manera me podía hacer sino provecho. 


(66) En los nueve primeros capítulos de la Autobiografía mos describe la Santa 
sus contrastantes altibajos en la vida espiritual y los posibles peligros de pecado, que 
con todo, nunca llegaron a faltas graves, según nos lo aseguran sus confesores. (e SL. 
VERIO DE SANTA TERESA, O. C. D., Biblioteca Mística Carmelitana. 1. Burgos, El Monte 
Carmelo, 1915, p. 11, nota, y p. [41], nota. ; 

(67) V. 4, 7. 

(68) V. 4, 7. 

(69) V. 7, 1. Cfr. P. ErrÉN DE La MADRE DE Dios, O. C. D., en SANTA E 
sús, Obras Completas. 1. Madrid, BAC, 1951, n. 354. a 
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Comencé a tornar a ella, aunque no a quitarme de las ocasiones, y nun- 
ca más la dejé» (71). 

Recuérdense las alternativas de la vida interior de la Santa (72). 

A propósito de sus fervores del noviciado, Teresa nos ha relatado 
una experiencia propia, que la hemos visto traducida en doctrina en 
páginas anteriores: el valor psicológico de las primeras determina- 
ciones que allana los trabajos. Tomado el hábito del Carmen, Teresa 
se sintió inundada de gozo; con él, llevaba alegre las privaciones de 
la vida claustral. 


«Cuando de esto me acuerdo —escribe— no hay cosa aque delante se me pu- 
siese, por grave que fuese, que dudase de acometerla; porque ya tengo expe- 
riencia en muchas que, si me ayudo al principio a determinarme a hacerlo, que 
siendo sólo por Dios, hasta en comenzarlo quiere, para que más merezcamos, 
que el alma sienta aquel espanto, y mientras mayor, si sale con ello, mayor 
premio y más sabroso se hace después» (73). 


Esta experiencia teresiana, que, como hemos visto, se repite, a tra- 
vés de su vida, tuvo que tenerla muy presente al asegurar a sus hijas 
la pasajera dificultad inicial de las determinaciones (74). 

Sin embargo, Teresa había de tener otra triste experiencia de la 
frustración de sus resoluciones de entregarse de lleno a la virtud. 
Nos lo confesará en varias ocasiones, referentes al tiempo que pre- 
cedió a su última «conversión». En ellas, su letanía será constante: 
«Todas mis determinaciones me aprovecharon poco» (75); «ni bas- 
taban determinaciones, ni fatiga en que me veía para no tornar a caer 
en poniéndome en la ocasión» (76); «cuán atada me veía para no de- 
terminarme a darme del todo a Dios» (77). 

Pero el hecho más clásico y auténtico de las decisiones teresianas 
le tenemos en la narración de su total y decisiva entrega a la virtud. 
Nos cuenta así la Santa: 


«Acaecióme que entrando un día en el oratorio, vi una imagen... Era de 
Cristo muy llagado, y tan devota que, en mirándola, toda me turbó de verle tal, 
porque representaba bien lo que pasó por nosotros. Fué tanto lo que sentí de 
lo mal que había agradecido aquellas llagas, que el corazón me parece se me 
partía, y arrojéme cabe El con grandísimo derramamiento de lágrimas, supli- 
cándole me fortaleciese ya de una vez para no ofenderle.» 

«... estaba ya muy desconfiada de mí y ponía toda mi confianza en Dios. Pa: 
réceme le dije entonces que no me había de levantar de allí hasta que hiciese 
lo que le suplicaba. Creo cierto me aprovechó, porque fuí mejorando mucho 
desde entonces» (78). 


Aquí, la gracia divina halló campo apto en Teresa para obrar su 
efecto santificador. Esta obra sería la definitiva determinación tere- 
siana, que la encauzaría hacia Dios, sin desfallecimientos que la hi- 
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(75) V. 4, 9. 
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cieran volver las espaldas. Pero, para estas fechas, la Santa había pro- 
bado suficientemente el amargo fracaso; por eso, esta eficaz reso- 
lución final se apoya, incondicionalmente, en la ayuda divina, y de 
ella espera Teresa la solución de su problema interior. a, 

Por consiguiente, su doctrina sobre las primeras determinaciones 
estará pletórica de energía varonil; pero, al mismo tiempo, apoyada 
en la confianza que le infunde la bondad de Dios. 

Años más tarde, cuando Teresa se vea confortada con las expe- 
riencias místicas de las Moradas superiores, se verá colmada de for- 
taleza sobrenatural, que allanará todos los obstáculos, para tomar de- 
terminaciones heroicas (79). Sin embargo, sus encarecimientos acerca 
de esta virtud no se referirán precisamente al orden místico e infuso, 
sino al ascético, donde nos hemos situado también nosotros en nues- 
tro trabajo. 


En la vida de oración mental, aprendió Teresa la eficacia de los 
primeros ánimos determinativos, mientras en su vida de perfección, 
se dió cuenta de las cualidades que encierra la «muy determinada de- 
terminación»: desconfianza de sí y confianza en Dios, con el consi- 
guiente abandono en sus brazos divinos; a ello contribuyeron las ten- 
tativas fracasadas de Teresa. 

Aunque no se han de separar en la Santa la vida de oración y la 
de perfección, creemos que sobresalen las características que hemos 
señalado a propósito del tema que nos ocupa; mientras la oración 
tuvo una sola defección en su existencia, ninguno ignoraba los alti- 
bajos de su vida de perfección. 


BLAS DE Jesús, O.C.D. 


Vitoria 


(79) «Déjanme estos arrobhamientos 


: ) o y visiones con las ganancias que aquí di 
digo que si algún bien tengo, de a Sl , minación 


quí me ha venido. Hame venido una determinación 
muy grande de no ofender a Dios ni venialmente, que antes moriría mil muertes que 
tal hiciese, entendiendo que lo hago. Determinación de que ninguna cosa que yo pensare 
ser más perfección y que haría más servicio a nuestro Señor. diciéndolo quien de mí 


tiene cuidado y me rige que lo hiciese, sintiese cualquiera cosa i ú 
cui ue por ningún teso 
lo dejaría de hacer» (R. 1, 8) i E E e ed 


SOBRE ESQUIZOFRENIA Y 
PSEUDOMISTICA 


( Una contribución al diagnóstico diferencial de la 


psicopatología religiosa) 


Una derivación exclusiva de los fenómenos religiosos, sea de datos 
psicológico - culturales, sea de otros psicopatológicos, está hoy anti- 
cuada. 

La psicopatología religiosa del presente se caracteriza por la ten- 
dencia a una distinción realista. 

Desde luego, todavía se pueden encontrar hoy interpretaciones psi- 
cológicas o patológicas de fenómenos religiosos en el sentido de la an- 
tigua patografía o como conclusiones del psicoanálisis ortodoxo; tam- 
bién se dan hoy intentos de una «mitificación de la medicina», con 
interpretaciones espiritualistas y supranaturales de la enfermedad, espe- 
cialmente de la esquizofrenia (1). 

Numerosos trabajos nuevos, cuyos autores, según sean del campo 
psiquiátrico o teológico, se esfuerzan en hacer constar la autentici- 
dad o la patología de los fenómenos religiosos, mantienen criterios que 
reconocen tanto la propiedad de lo religioso como de lo patológico. 

El arranque metódico de esta forma de diagnosis diferencial psi- 
quiátrica arranca de la fenomenología, de la teoría de los estratos, cuyo 
«influjo en el dominio de las Ciencias de la Naturaleza y de la Medi- 
cina es considerable». W. Schóllgen expresa en su Ontología de la 
medicina (2) esta idea directriz en las siguientes palabras: los fe- 
TD Ct los siguientes trabajos críticos: TH. SPOERRI, Uber Anthropographie, en 
«MschrPsychiatNeurol», n. 124 (1952) 384-389; H. HreimanN, Grundsátzliche Erwiáigungen 
úber eine Psychopathologie der Bekehrung, ib., n. 131 (1956) 16-36; H. HrIMANN, Pro- 
phetie und Geisteskrankheit. Bern, Haupt, 1956; J. LHERMITTE, Echte und falsche Mysti- 


ler. Luzern, Ráber, 1953; G. TrarPp, Mythologisierung der Medizin?, en «Stimmen der 


Zeit» (1955), . 4 
(2) W. ScuHóLLcGeN-H. DoBBELSTEIN, Gegenwartsfragen der Psychiatrie. Freiburg 


i. Br., Herder, 1956. 
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nómenos «que afluyen a nosotros del mundo (en los que lo espiritual 
llega al hombre y a su mundo cultural solamente como dato) se or- 
denan homogéneamente en cuatro dimensiones, que presentan catego- 
rías simultáneas. Se conforman hacia la unidad y totalidad de formas 
dinámicas en los vivos, aunque no se dejan reducir unas a otras» (3). 

J. Klaesi (4) ha mostrado el camino en la Psiquiatría con su fe- 
nomenología expresiva: trabajos psicopatológico - religiosos de sus 
alumnos fundan en este método la verificación del carácter propio del 
fenómeno (cfr. nota 1). A partir del campo patográfico, se establece 
una antropografía de las manifestaciones humanas corporales, espiri- 
tuales y mentales; con los mismos fundamentos, determina una onto- 
logía dimensional “médica la naturaleza propia de lo fisiológico, psico- 
lógico y noológico (integral) en el hombre (5); y también, una antro- 
pología universalista (6). Investigaciones psicocinéticas muestran des- 
pués la función integradora de la persona, cuyos movimientos arbi- 
trales no pueden ser deducidos de una suma de impulsos aislados (7); 
lo mismo revela la observación clínica cerebral de niños trastorna- 
dos, sobre la «pobreza de todos los intentos de entender al hombre por 
teorías del reflejo o el instinto» (8). 

Estos trabajos encuentran su formulación ejemplar, más o menos, 
en las siguientes palabras: «La enfermedad es el estar entregado bio- 
lógicamente a la ruina del cuerpo; la ”passio”, el personal vivir a tra- 
vés del hallazgo objetivo» (9). Esta distinción se muestra extraordina- 
riamente fructífera en el fenómeno de la enfermedad, especialmente 
en la enfermedad mental, que puede ser comprendida más perspicaz- 
mente en cuestiones de patogénesis y patoplástica (en este caso, sobre 
todo, espiritualmente). 

Del ancho terreno fronterizo entre teología y psiquiatría, entresa- 
quemos una cuestión relativa a la religiosidad auténtica y patológica: 
la pseudomística esquizofrénica, la «vida en Dios» patológica. La his- 
toria de enfermos de esquizofrenia paranoica se presta muy bien a rea- 
lizar estudios diagnósticos diferenciales, porque sentimientos y predis- 
posiciones, inspiraciones y meditaciones pueden anotarse minuciosa- 
mente, porque se han destacado aislados y separados en frases ana- 
lizadas y porque, finalmente, el contenido de los textos que habían 
sido ya señalados en las propias observaciones pueden ser compara- 
dos con el testimonio de un tercero, perito en cuestiones espirituales. 

La teología conoce desde hace tiempo el método del «discerni- 
miento de espíritus» (discretio spirituum), que se empleaba para sepa- 
rar la religiosidad auténtica de la falsa. Ha sido muy fácil recurrir 


(3) Tb. P. 10: 

(4) J. KLarsI, Uber Neurosenlehre und Psychotherapie, en Hdb. inn y Zi 
I, Berlín- Góttingen- Heidelberg, Springer, 1953. E a ii 

(5) V. E. FRANxKL, Theorie und Therapie der Neurosen. Wien. Urban und Schwar- 
zenberg, 1956, p. 161. 
do A. NIEDERMEYER, Handbuch. der speziellen Pastoralmedizin. Wien, Herder, 1948 

(7) P. Dan BLaANco, Willensfreiheit als naturwissenschaftliches Problem. Innsbruck 
Wien, Tyrolia, 1947. 

(8) H. AsPERGER, Heilpádagogik. Wien. Springer, 1956. 

(9) G. TRAPP, Krankheit und Schuld, en «Stimmen der Zeit» (1948-1949). 
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a este método para nuestras investigaciones, sobre todo, porque en 
él se guarda una antigua tradición de dirección crítica de almas. 

Los trabajos fundamentales de J. Lhermite sobre mística auténtica 
y falsa, que han tenido como consecuencia muchas controversias, Os- 
tentan numerosos elementos de esta Psicología ascético - mística y mues- 
tran los frutos de este avance diagnóstico - diferencial. También los 
Etudes Carmélitaines (10) han contribuído a la investigación de estas 
cuestiones de una manera importante y procurado material y direc- 
trices en numerosos trabajos particulares. 


DISCRETIO SPIRITUUM. 


Como ya se ha indicado, hay una antigua tradición de dirección de 
almas que se siguió en-el marco de la teología ascético - mística junto 
a distintas formas de una «psicología de escuela» (11). W. Schóllgen 
señala expresamente que «entre los antiguos cristianos, así como en 
la Edad Media, existió una psicología distinta, que fué desarrollada 
y perfeccionada continuamente por los teólogos, y sobre la que reca- 
yeron las experiencias del cuidado de las almas y la dirección espiri- 
tual» (12). Es un error afirmar que «una psicología, desenmascarada 
a la vez como psicología auxiliar, se haya desarrollado, por vez pri- 
mera, sólo con la garantía del psicoanálisis freudiano» (13); la estruc- 
tura fundamental ateístico - psicologística de éste lo hace, además, 
inapropiado para ver realmente el fenómeno religioso tal como es. Gio- 
vani Battista Scaramelli, muerto en 1752, recogió en forma sistemática 
esa psicología tradicional. Hemos utilizado para nuestro trabajo la tra- 
ducción alemana de su obra Discernimento dello spirito (1750- 
1751) (14), aparecida en 1861. K. Rahner, A. Willwoll y otros han 
proseguido en el pasado reciente una probada tradición. 

Scaramelli entiende en este caso por espíritu «un impulso, un mo- 
vimiento, una disposición interior de nuestra alma a una cosa que 
para el entendimiento es verdadera o falsa, y para la voluntad, buena 
o mala» (15). 

Este espíritu puede proceder de Dios, el demonio o los hombres. 
La discriminación de espíritus, el juzgar qué causa produce el movi- 
miento del alma, «consiste en un sentido interno o en una luz espe- 
cial que concede el Espíritu Santo para fallar, en juicio seguro, sobre 
los fundamentos de los movimientos internos que hay en nosotros 
o en los demás, si son malos o buenos» (16). Estos impulsos no se 


(10) Es ingente la labor del P. Bruno Dr J£sus-MarIk, O. C. D., a su frente en este 
campo de la psicología religiosa. 

(11) Otra instrucción para la dirección espiritual, muy actual aun hoy, incluso en 
terreno psicoterapéutico, son, según P. Dan Branco, las Reglas de las Ordenes religiosas. 
Piénsese, v. gr., en la repartición del día y del año que tiene en cuenta la Regla de 
San Benito. 

(12) ScHúLLGEN-DOBBELSTEIN, O. C., p. 16. 

(LSO DO: 

(14) Tb: Do 16, h t d 

(15) J. B. ScaRAMELLI, Die Unterscheidung der Geister zu eigener und fremder 
Seelenteitung. Regensburg, G. J. Manz, 1861. 
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distinguen fácilmente (17), el juicio no es infalible (18), pero el método 
no se concibe, finalmente, como un don, sino como «una habilidad 
adquirida por la diligencia humana» (19) (discretio spirituum ac- 
quisita). 3 
Nos parece particularmente importante la distinción en mociones 
divinas, demoníacas y humanas; cuando se presentan las últimas con 
una intensidad especial en el plano de los defectos morales, se tienen 
en cuenta también los defectos físicos, o sea los trastornos patológicos, 
pero no las circunstancias espirituales condicionantes de la enferme- 
dad. Los clásicos de la mística española distinguen claramente entre 
estados psicológicos de excepción y estados psicopatológicos: «Puesto 
que las visiones y las voces pueden ser la obra del demonio o de la 
enfermedad, hay que desconfiar» (20). En un apéndice del libro de 
Scaramelli, habla el Cardenal Bona, igualmente, de esta triple causa- 
ción, que es de una importancia capital en la moderna psicopatología 
de la religión, sobre todo para la distinción entre génesis sobrenatu- 
ral y natural del fenómeno. «Los éxtasis pueden ser naturales, divi- 
nos y demoníacos. Son naturales cuando producen una enfermedad 
que rompe el enlace del alma con los sentidos exteriores. Los médicos 
llaman a esta enfermedad catalepsia; a ella pertenecen también los 
desmayos, letargos e insensibilidad. También el arrebato de la fantasía 
puede producir éxtasis, en los que, a ratos, más o menos, se impide el 
uso de los sentidos...; los signos del éxtasis natural son los mismos 
que los síntomas de la enfermedad de que procede. Otras señales son 
si el éxtasis dura siempre un determinado tiempo; cuando la persona 
Cae en una enfermedad parecida a los éxtasis o en la misma que los 
provoca; en tercer lugar, cuando, después del éxtasis, permanecen 
una gran laxitud y pesadez en los miembros, una ofuscación del en- 
tendimiento, una débil memoria de lo pasado, palidez en el rostro 
y tristeza espiritual» (21). Involuntariamente, se vienen al recuerdo 
los síntomas del círculo epiléptico o esquizofrénico. Pero también se 
mencionan síndromes postconmocionales y postcontusionales y psico- 
sis con base corporal; «cuando el cerebro está herido y el juicio es 
oscuro, no es preciso investigar mucho de qué espíritu proceden las 
melancolías y engañosas visiones, pues así sucede en los débiles men- 
tales y diversos enfermos, que, aun despiertos, creen haber visto u oído 
algo o haber percibido algo con el sentido exterior que ellos se figu- 
ran» (22). También las alucinaciones por hambre se distinguen como 
tales y se clasifican como naturales. De la misma manera, se dividen 
en tres apartados las causas de los sueños; en su mayor parte, son 
considerados como imágenes vacías de la fantasía, o sea son referidos 


(19) E SCARAMEDLT 10.6. Doral 

(ZONDA. WT 

(ZE ADAES: 

(22) J. Gerson, Opera omnia. Hagaecomitum, Ellies du Pin, 1728, 2.” ed. 
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al campo de lo natural. También para las profecías se da una divi- 
sión semejante de su génesis. 

Esta triple interpretación etiológica de la psicología ascético - mís- 
tica documenta el realismo crítico de la dirección espiritual de almas 
a través de siglos y legitima la utilización de este criterio para una 
diagnosis diferencial psiquiátrico - pastoral y psicopatológico - religiosa. 
Su utilización vamos a demostrarla en la siguiente autohistoria clí- 
nica de un enfermo. 


RELATO DEL ENFERMO. 


Para evitar numerosas repeticiones, se transcribe muy abreviado el 
relato básico de nuestra investigación; los detalles se reproducirán en 
la parte diagnóstico - diferencial. Por motivos de discreción profesio- 
nal, hemos tenido que suprimir diversos datos biográficos. 


La paciente, de treinta y cuatro años en la época de la exploración, de peso 
por bajo del normal, es tímida y de comportamiento desconfiado. Ha crecido 
en un ambiente ordenado de pequeña burguesía. Con veintisiete años se hizo 
doctora en Filosofía; su tesis tenía como contenido un tema teórico de estética. 
Al terminar sus estudios vivió con sus padres, sin ejercer uma profesión corres- 
pondiente a su formación, pero también sin ganar ella misma nada para su sus- 
tento. Según dice, es poetisa; de hecho ha escrito un gran número de poesías en 
forma debida e intentado también tratar dramáticamente temas bíblicos. No 
carece de importancia la enumeración de sus lecturas: literatura ascético-mís- 
tica, obras que se ocupan de ocultismo, antroposofía y filosofía hindú, así como 
historia del arte. Unos seis años antes de la observación la paciente había esta- 
do en contacto con un naturista que la tenía por persoma dotada con cualidades 
de medium; sin embargo, «ocultos influjos de la hipnosis no levantada por el na- 
turista habían producido misteriosos síntomas de enfermedad», por cuyo motivo 
había pedido ella misma que se le hiciesen exorcismos. Más tarde llegó a uma 
«hipnósis sacerdotal a distancia», a un «examen sacerdotal telepático». Pocos 
meses antes de que la paciente pudiera ser explorada tenía que escribir al dicta- 
do por orden de un Papa difunto; oía día y noche revelaciones en tono de man- 
do, tenía que dibujar iconos y componer canciones religiosas; estaba convenci- 
da que estas conversaciones telepáticas no eran de «naturaleza patológica». Final- 
mente, añadió una «comunicación dactílica», una «conversación rítmica» durante 
la cual tuvo que reflexionar «mucho sobre el yoguismo indio», hasta que «tuvo 
en manos y pies porciones cuadradas endurecidas». «Recibí la noticia de que 
tenía que llevar estos estigmas hasta el Viernes Santo.» Sin interrupción, se en- 
contró bajo el influjo de una «magia ritual» que mostró claramente «aque se me 
quería volver loca a todo precio». «Comprendí de pronto que el llamado examen 
sacerdotal era un crimen hipmótico...; finalmente, me di cuenta de la finalidad 
de estos dictados. Comprendí aue con esos confusos. escritos auería probar los 
síntomas de la manía persecutoria. Estoy convencida personalmente de que es- 
tas prácticas son ejercidas por ocultistas que tienen un interés en impedir a los 
visionarios su deber de revelación.» El máximo del ataque esquizofrénico agudo 
lo sufrió la paciente con manía de posesión e hipnosis sacerdotal, hasta que se 
cambió én una seguridad de predestinación y empezó a extinguirse. 
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VIVENCIAS PSEUDOMISTICAS. 


La mística como vivencia (en contraposición a la mística como 
ciencia) se define como un modo especial de experiencia de la pre- 
sencia y del actuar de Dios, como «un descubrimiento experimental 
de la vida divina de la gracia en el hombre» (23). Hay tres grados 
clásicos en la mística: purificación del alma (vía purgativa), ilumina- 
ción (vía iluminativa) y unión con Dios (vía unitiva). Acompañando 
e integrando la vida mística están los éxtasis —en los cuales, a causa 
de la vivencia mística, cesa la natural actividad de los sentidos—, re- 
velaciones privadas como visiones o audiciones, comunicaciones de 
Dios al místico, estigmatización como sensación espiritual - corporal 
y participación visible exterior en la pasión de Cristo. En nuestra 
paciente, que conocía por sus lecturas los fenómenos místicos, se en- 
cuentran casi todos los elementos de la mística deformados. 

Entendemos por seudomística vivencias y estados de ánimo que 
muestran una semejanza exterior con la vida mística. No hemos de 
dar, sin embargo, un alcance demasiado estrecho al concepto de seudo- 
mística. K. Rahner, a quien tenemos que agradecer la puesta en mar- 
cha de criterios fundamentales, ha estudiado las diversas causas de 
las visiones con claridad ejemplar: distingue las visiones auténticas 
de las visiones concebidas como vivencias espirituales por personas 
enfermas; también de las visiones parapsicológicas, eidéticas o aluci- 
naciones semejantes, o sea de origen pseudoalucinatorio. Hay que con- 
siderar muy severamente lo maravilloso en las visiones proféticas para 
legitimar la emisión profética del vidente. Como siempre, ha de valer 
el principio: «La actuación sobrenatural no hay que suponerla, sino 
probarla» (24). 

En las primeras anotaciones de nuestra paciente, que tienen, sobre 
todo, carácter de algo aprendido y. que dan una impresión impersonal 
y desvaída, se encuentran expuestas «las líneas directrices de su vida 
espiritual»; muchos trozos no contienen errores teológicos, pero, a ve- 
ces, Cae en errores lógicos, formulaciones imposibles, terquedades, re- 
presentaciones falsas y afirmaciones teológicamente insostenibles. Da- 
mos algunos textos como prueba de ello: 


«DE LA GRACIA: La gracia no puede ser merecida por nada. Pero es falso aban- 
donarse a la actividad de la gracia. Esto ofende a Dios más que el pecado. Dios 
sabe de antemano el camino de cada hombre. Pero Dios no lo determina de an- 
temano. Si el alma se ha decidido libremente por Dios, permaemece en el amor 
de Dios y no puede caer. Su conocimiento se hace tan puro y profundo que pue- 
de experimentar los efectos del pecado ya en la vida terrena. Es éste un estado 
extraordinario de gracia del alma, aue solamente es posible en el amor... La más 
profunda espiritualidad consiste en no tener la voluntad libre por amor a Dios. 
Es el total arrojarse en el amor de Dios... La gracia es darlo todo sin distinción, 
porque Dios es justo y amable. El alma tiene que aceptar a Dios. Dios quiere re- 
galaree. Y esto es su gracia más alta.» y 


(23) W. BrucGEr, Philosophisches Wórterbuch. Wien, Herder, 1948, p. 225. 
(24) RAHNER, O. C., P. 89s. 
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: Otros capítulos de las anotaciones de nuestra paciente tratan las 
siguientes cuestiones teológicas: el pecado, el orden falso de la exis- 
tencia humana, la obra de la redención, el sufrimiento expiatorio por 
otros, la imitación de Cristo en su auténtico sentido, estigmas, apari- 
ciones, formas y cambios de la vida religiosa, el demonio, el examen, 
la sabiduría, el orden de Dios, la actuación del Espíritu Santo, la vida 
verdadera, la Santísima Trinidad, el perdón de los pecados, la eter- 
nidad. 

Estos textos, de los cuales hemos dado una pequeña muestra, apa- 
recen especialmente extraños tanto en el sentido psicopatológico como 
místico. Dos examinadores experimentados en cuestiones místico - es- 
pirituales, a quienes la paciente expuso espontáneamente sus revela- 
ciones, se convencieron de que no «se trataba de ninguna forma de 
auténtico conocimiento místico» (25). 

Los textos posteriores muestran un colorido fuertemente subjeti- 
vo; son más cálidos, personales, conducidos y acompañados con más 
fuertes afectos: 


«Tenemos que oír tu palabra. Nos hablas con el lenguaje del amor. Dices 
que los hombres te aman poco. Llegan a ti con el corazón vacío y se van con las 
mamos vacías. No comprenden tu gracia. La gracia del silencio, de la contem- 
plación, del amor, del desprendimiento de uno mismo. Eres una luz en la noche 
oscura del alma. Tú sabes todo, nosotros no sabemos nada. Tú lo llenas todo, 
nosotros dejamos todo vacío. Tú lo enciendes todo, nosotros dejamos todo frío. 
Tú eres Dios y nosotros hombres. Y vamos hacia Ti poraue estamos sim consejo 
y somos ignorantes.» «He captado tu voz, porque quería arder en tu amor. Tú 
has oído mi humilde ruego. Me he abismado en tu santo rostro y he mirado. 
No he hecho más. Pero esto es todo lo que un hombre puede hacer por Ti. Mi- 
rarte. Mirar a Dios. Más no es posible a un espíritu humano. ¡Oh!, si no pudiese 
yo hacer otra cosa en todas las horas de mi vida aue mirarte! Déjame ver tu 
rostro, pues no sé ningún camimo en la aflicción de estos días. Tengo bastante, 
mi humanidad es fuerte y tiene poder para atormentar al espíritu. Padezco mu- 
chos trabajos y frecuentemente no conozco ningún camino. No me ocultes tu 
rostro y envíame consuelo con tu mirada.» 

«No te pido otra cosa que la Sagrada Eucaristía, cuya llamada me llega día 
y noche y en sueños. Mi alma está sólo tranauila junto a ella y solamente en 
ella tiene su fin. ¡Quédate conmigo, Señor! Aparta la lejanía de Ti del ámbito 
de mi existencia. Hay muros aquí que me impiden tu vista. Hay límites que me 
separan de Ti. Me siento demasiado apresada en las leyes de mi humanidad. Tú 
lo sabes, Señor. El tranquilo silencio se rompe, el ruido del humanal mundo 
llega hasta mí, que sólo quiero tranquilidad y acordarme de tu intimidad.» 

«¿Qué quieres de mí, Señor, que me impones la carga del bacanal mundo has- 
ta el borde de lo insoportable? ¿Tengo yo que expiar por todos los inquietos 


que no te buscan?». pes 
«A los sacerdotes les falta mucho. Sufres por la tibieza de tus servidores más 


privilegiados. Aman demasiado la exterioridad. Hablan demasiado. Dudan de- 
masiado. Consiguen muy raramente el verdadero camimo de tu corazón. Dejan 
pasar fácilmente desapercibido el verdadero camino del amor, la entrega perfecta 
a Ti. Buscan un cristianismo de comodidad.» 


(25) Comunicación epistolar. (Su autor, naturalmente, no puede ser revelado, por 
discreción elemental.) 
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«Mi expiación es muy poca cosa, Señor. La tibieza de los llamados es tan 
lamentable y tan angustiosa y tan desalentadora. Damos, a nosotros los que 
amamos, la fuerza de sufrir más por Ti. Castigas duramente a los tuyos por- 
que no te quieren ver ni oír. Acorta el castigo por amor de tus escogidos. ¿So- 
mos tan pobres, que no podemos consolar tu divino Corazón?» 


Aquí tampoco puede arrojar ninguna determinación diagnóstica un 
juicio del contenido. Hay trozos, sin embargo, que, vistos en el con- 
junto, tienen carácter psicopatológico. Son claros los sentimientos de 
transformación y las ideas de llamada. Un experto en psiquiatría que- 
da sorprendido cuando oye hablar de muros y límites, de inclinación 
a la tranquilidad y a la huída del mundo, del cansancio del cristia- 
nismo y de la tibieza de los llamados. Todo esto, por su contenido, es 
ambiguo; pero, en el conjunto, teniendo en cuenta la negación de la 
paciente en su profesión, teniendo en cuenta el desenvolvimiento es- 
tancado de su personalidad y, especialmente, lo referente a las futuras 
«visionae verae», esta época del «escribir teología» se convierte, sen- 
cillamente, en una fase inicial de desarrollo esquizofrénico. La pa- 
ciente relata siempre que ha notado estos textos [con indicación del 
día correspondiente]. La anotación se presenta como algo solemne 
[como sucede en la lectura dominical del Evangelio: «según San 
Juan»]; así se aclara el sentimiento vocacional de la escritora y un 
profetismo, que aquí no puede atribuirse a búsqueda psicopática de 
prestigio o histeria (para utilizar un viejo término), sino a un senti- 
miento de predestinación esquizofrénico. 

Las anotaciones del diario se hacen progresivamente más claras 
en cuanto a su contenido. 


«Dios revela al amante su voluntad particular, su elección y misión: «Nues- 
tra amada hija recibe revelaciones sobre la Santísima Trinidad, los misterios 
de la elección mística y comunicaciones sobre las arcaicas fuentes del error del 
cristianismo hasta nuestros días... Se le permite ordenar de nuevo las escrituras 
apostólicas y poner al corriente a los pastores en las perdidas fórmulas de sal- 
vación. Ordenará de nuevo los exorcismos y mostrará las causas del mal en el 
cuerpo humano. El Padre Santo le transmitirá sus conocimientos secretos mé- 
dicos para que por fin el mundo se libre de las enfermedades mágicas rituales. 
Las enfermedades «fisiológicas se curarán solamente a través de lo espiritual si 
es la voluntad de Dios... Ella debe vivir virgen, pero sin reglas; le daréis la Re- 
gla de San Benito, sin que quede ligada por ello a la estabilidad de la Orden... 
Ela sólo puede tener los siete dones y será llamada archidiácona. Tendrá en 
Roma su cátedra en el Alma Mater della Maggiore. Pero su cátedra es secreta... 
Revelamos a nuestra amada hija el rito de consagración para el orden episco- 
pal de archidiácona en el Cod. jur. can. VII, págs. 50-60. Una archidiácona debe 
estar en total posesión de los tres dones del espíritu revelados y obtiene en la 
visión verdadera de Miguel Arcángel los cuatro dones diaconales del discipu- 
lado de Jesucristo. Los tres dones revelados del Espíritu in Spiritu Pneumatico 
ponen a la archidiácona en el estado de la visión beatífica per Jesum Christum 
gratiam ingenitatem [sic]. Con la visión beatífica posee la archidiácona el mis- 
terio del conocimiento puro (visio Spiritu pneumatico), el misterio del sueño 
(visio vera somnium) y el misterio de la salvación maravillosa (visio malum te- 
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rrae) [sic]. Con la obtención de estos tres misterios infundidos ¡por el Espíritu 
recibe la archidiácona la llamada al Matrimomium episcopale.» 


DIAGNOSIS DIFERENCIAL. 


El desarrollo total de la vida mística, tal como se expresa en las 
obras de San Juan de la Cruz o Santa Teresa de Jesús, no se encuen- 
tra «a priori», naturalmente, en una falsa vida mística. Las falsifica- 
ciones en una vida pseudomística se circunscriben de una manera na- 
tural a fragmentos aislados, que se organizan en conexión con otros 
hechos, por ejemplo: en provecho de una enfermedad o en un intento 
de salvación propia. Según esto, una producción aislada de vivencias 
visionales es siempre sospechosa, porque, por regla general, o tienen 
que darse en la totalidad de una vida mística, o no son necesarias 
para una religiosidad de tipo medio; los fenómenos aislados se com- 
prenden mejor y, como regla general, como provocados por causas pa- 
tológicas, al margen de la mística. Según Scaramelli (26), las revela- 
ciones no son sospechosas procediendo de almas extraordinariamente 
piadosas. 

No quisiéramos establecer, sin embargo, la inautenticidad de las 
«visionae verae» de nuestra paciente, apoyados en el hecho de que en 
ella no se observase una piedad extraordinaria. Informándonos de su 
espiritualidad, falta ésta de hecho. La mística clásica ha indicado nu- 
merosos criterios, en cuanto a la forma y en cuanto al contenido, que 
podemos utilizar en este caso: pertenecen, en parte, al campo teoló- 
gico, pero, en parte también, al plano psicológico y psicopatológico. 
Santa Teresa de Jesús, en sus esfuerzos por explicar los fenómenos 
religiosos extraordinarios, llega a hablar con insistencia de las posi- 
bilidades de una causación natural. Se puede tratar de una intensifi- 
cación de la capacidad ordinaria de un alma, totalmente dentro del 
campo de lo normal, o también de una vivencia enfermiza. Escribe la 
Santa, en sus Sextas Moradas: «Acaece a algunas personas, y sé que 
es verdad, que lo han tratado conmigo, y no tres o cuatro, sino mu- 
chas, ser de tan flaca imaginación, o el entendimiento tan eficaz, 
o no sé qué es, que se embeben de manera en la imaginación, que 
todo lo que piensan claramente les parece que lo ven» (27). 

La moderna psiquiatría está de acuerdo: «Un esquizofrénico qué 
se tiene por llamado a una misión especial, oye también frecuente- 
mente voces de Dios que se lo ordena» (28). 

Excluyendo definitivamente los motivos sobrenaturales de una in- 
tensificación, más o menos rápida, de la vida intelectual y espiritual, 
queda por decidir si el estado existente tiene como base un origen 


(26) «El espíritu de revelación es siempre sospechoso, si no es un alma extraordi- 
nariamente piadosa quien lo posee, pues Dios revela sus secretos solamente a sus almas 
privilegiadas». 

(27) SANTA TERESA DE Jesús, Mor. 6, 9, 9. á Ed l Ml 

(28) K. SCcHNEDER, Zur Einfúihrung in die Religionspsychopathologie. Tiúbingen, 
Mohr, 1928, p. 34. 
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normal psíquico, una religiosidad mediana o la fase inicial de una 
psicopatía. 

J. Klaesi (29), J. Lhermitte y otros hacen resaltar que una conver- 
sión abrupta puede significar un síntoma inicial esquizofrénico, que 
«determinadas entregas a la vida mística son sólo, en realidad, el pri- 
mer síntoma de un estado neurótico o, lo que es más serio, una psico- 
sis progresiva esquizofrénica» (30). 

Según Santa Teresa de Avila, son de diversa forma y origen las 
locuciones interiores: «Son unas hablas con el alma de muchas ma- 
neras... Algunas veces y muchas, puede ser antojo, en especial en 
personas de flaca imaginación o melancólicas, digo de melancolía no- 
table. De estas dos maneras de personas, no hay que hacer caso, a mi 
parecer, aunque digan que ven y oyen y entienden, ni inquietarlas 
con decir que es demonio, sino oírlas como a personas enfermas... Si 
(las locuciones) son de la imaginación, ninguna de estas señales hay, ni 
certidumbre, ni paz y gusto interior» (31). 

Nuestra paciente, por el contrario, estaba angustiada, desorientada 
y atormentada por ideas depresivas. 

También Gerson habla de la misma manera de la génesis formal 
de la vivencia pseudomística; habla de «débiles mentales y enfermos 
diversos, que, aun despiertos, creen oír y ver algo o sentir algo con 
los sentidos exteriores que ellos se figuran». En heridas cerebrales 
y perturbaciones del juicio, es Gerson muy severo, y acepta una Causa 
física para las visiones que se produzcan; parece ser más severo que 
la moderna psicopatología religiosa, que, desde un principio, en esta- 
dos postconmocionales o postcontusionales, no comprende los fenóme- 
nos religiosos como absolutamente condicionados por la enfermedad. 

Por lo que se refiere al contenido de las revelaciones —para uti- 
lizar aquí a propósito de esto textos antiguos—, Bona, en sus ano- 
taciones a Scaramelli, da algunos criterios, que sirven para distinguir 
los verdaderos profetas de los falsos; junto al criterio personal de la 
predestinación del visionario, cuyas costumbres tienen también su im- 
portancia en orden a la autenticidad de las profecías, se nombran y co- 
mentan: el primero y más importante signo de un verdadero profeta 
es la verdad; los verdaderos profetas dicen solamente lo que Dios les 
ha revelado y cuando Dios se lo ha revelado. Los falsos profetas re- 
velan cuanto quieren, y no quieren tampoco reconocer sus errores ni 
retractarse. Las verdaderas profecías concuerdan con las enseñanzas 
de la Iglesia; las falsas están en contradicción. Las señales de un falso 
profeta son: un estado semejante a la imbecilidad, ademanes faltos 
de naturalidad, fuerte excitación, furia, etc. Frecuentemente, ellos 
mismos no saben lo que dicen. Cosas inútiles y vanas no serán nunca 
dichas por profetas auténticos» (32). 

Este estilo de profecías carecen de la esencia misma de la profe- 
cía, no son «una revelación provocada por Dios» (Karl Rahner); la 


(29) J. KLaEsI, Klinische Vorlesungen. Bern, 1953. 
(30) SCHNEIDER, O. C., p. 50. 

(31) Santa TERESA, Mor6, 3, 1-2; 10. 

(32) ¡SCARAMELLI, O. C. 


11 SOBRE ESQUIZOFRENIA Y PSEUDOMÍSTICA 51 


actitud profética se muestra en ellas como «una de las muchas posi- 
bilidades de formas de expresión del hombre, en la cual, éste padece 
esta enfermedad» (33); en nuestro caso, el profetismo esquizofrénico, 
al que nuestra paciente agradece una cierta paz interior: la separa- 
ción enfermiza del mundo que le rodea, la vive como una especie de 
llamada o elección; la insensibilidad por parte de los demás, la in- 
terpreta como esa incomprensión, que a todo profeta dispensan sus 
contemporáneos. 

Sobre el contenido, encuentra el diagnóstico numerosas dificulta- 
des. «El contenido no debe ser nunca grotesco e imposible, y, por lo 
que hace a la inconcusa verdad objetiva, ha de ser admisible por la 
fe. En tales casos, no basta con la sola observación del contenido de 
de que se trate, hay que recurrir al desarrollo de la personalidad, lo 
mismo que a otras vivencias no religiosas y al total desarrollo de la 
situación» (34). 

No se irá errado rechazando manifestaciones de una piedad extra- 
ordinaria como legítima, si el espíritu «se ve impulsado a cosas des- 
acostumbradas, extraordinarias y no correspondientes a su estado» (35). 
La situación sería clara en nuestro caso si la paciente fuera casada 
y quisiera seguir, no sus negocios, sino la vida de una religiosa en- 
claustrada en su propia casa. Pero es soltera. Si no siente su soledad 
como recogimiento y silencio, lo que haría pensar en una inclinación 
a la virginidad cristiana (36), sino que la soledad es en ella expresión 
de una carencia de capacidad de contacto, se revela una discrepancia 
en su situación, puesto que no ejerce la profesión aprendida ni una 
profesión con que mantenerse, para cuidar ella misma de su sustento. 
El desenvolvimiento de la personalidad ha permanecido, pues, esta- 
cionado. Lo que al principio aparece como progreso interior, se traduce 
en una agudización patológica y desintegración esquizofrénica. En lu- 
gar de humildad, signo esencial de una auténtica consagración a Dios, 
se muestra una intolerancia patológica (37); en lugar de vocación, se 
encuentran ideas de vocación. 

Con Gerson, «es preciso reflexionar cómo vive la persona que tiene 
las pretendidas visiones; si demuestra, sobre todo, particularidades, 
que se expresan en el vestido y demás cosas, o si su conducta es nor- 
mal y se acomoda a la de los que viven con ella» (38). En la observa- 
ción diagnóstica del vestido se encuentra anticipado un detalle rela- 
tivo a la fenomenología de la expresión de la psiquiatría contempo- 
ránea. 

La mística clásica, con su diferenciación pluridimensional —lo mis- 
mo que la moderna psiquiatría en el diagnóstico de la esquizofrenia—, 


(33) H. HEIMANN, o. c.; cfr. nota 1. 

(34) SCHNEIDER, O. C., P. 50. 

(35) SCARAMELLI, O. C., P. 122. 

(36) L. M. Weber, Christliche Eigenwerte der unverheirateten Frau, en «Die Schwei- 
zerin» (1957). 

(37) J. KLaesI, Klinische Vorlesungen. Bern. 1953; J. GeErsoN, Opera omnia, ed. cit., 
col. 54: De distinctione verarum visionum a falsis: «Si precede la humildad y la acom- 
paña y se sigue de la revelación y si nada molesto va mezclado con ella, entonces es 
señal de que procede de Dios o de un ángel bueno y no se te engaña». 

(28) Ib., col. 424. 
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corrobora la autenticidad de un fenómeno, partiendo del término for- 
mal, de las circunstancias y consecuencias, cuando el contenido no pa- 
rece decir nada en contra. : 

'La brevedad de las argumentaciones no debe inferir que tal dis- 
tinción, objetiva, sea superficial con este experimentado método; an- 
tes bien, se puede indicar en esto ciertos criterios que ponen en claro 
la fructuosidad del método, aunque no puedan agotarlo totalmente. 

Lo que se ha dicho hasta aquí en detalles y semejanzas, lo dire- 
mos otra vez, ahora en lenguaje moderno y en forma de recopilación. 

A. Willwoll, un autor contemporáneo que mantiene viva la sabi- 
duría de la psicología ascético - mística, ha indicado tres.criterios para 
distinguir las formas falsas de la vida ascética de la ascesis y mística 
auténticas. Distingue una motivación psicopática, neurótica y de en- 
fermedad mental, y menciona, incluso, la posibilidad de una «reac- 
ción —quizá salvadora, quizá inhibidora— de la actividad ascética 
ante una vida espiritual debilitada» (39). 

¡En la vida mental enferma y desordenada, cada aptitud prolifera 
para sí, falta la primacía del todo sobre lo múltiple. En las profecías 
de nuestra paciente, se pone de relieve especialmente esa desintegra- 
ción en lo que se refiere al «matrimonium episcopale»; aquí proliferan 
juntamente ideas sexuales y religiosas sin orden jerárquico, sin correc- 
ción, en confusión carente de discernimiento. Por lo que se refiere 
a la importancia de lo destructivo, se facilita el juicio psicológico - pa- 
tológico con respecto a la distinción entre mística y pseudomística, por- 
que la vivencia mística tiene siempre carácter total (40); lo contrario 
ocurre en la distinción entre locura y pseudolocura. En ambos casos, se 
encuentra algo destructivo; las semejanzas externas dificultan el diag- 
nóstico diferencial. 

También la primacía del desarrollo se ha perdido en el proceso pa- 
tológico que nos ocupa, y esta pérdida habla de vida mental patoló- 
gica, de religiosidad inauténtica y de pseudomística; esta «vida en 
Dios» en un «matrimonio episcopal» es, finalmente, no otra cosa que 
una huída patológica del mundo, que no se puede comparar con la 
huída monástica del mundo, sino con el aislamiento de la persona y el 
cerramiento del yo. La debilidad de capacidad de contacto esquizofré- 
nica hace perder a los demás e intenta encontrar a Dios en la pérdida 
del conjunto del mundo total. Finalmente, nuestra enferma se cons- 
truye en el grotesco mundo de una promiscuidad ritual, un mundo 
circundante nuevo, en el que aparenta una capacidad de entrega reli- 
gioso - sexual, que la intranquiliza profundísimamente y que no puede 
mantener como verdadera mucho tiempo, y ha de vivirla como una 
influencia extraña hostil. Este vano intento de salvación propia (J. 
Klaesi) descubre también el tercer criterio: la primacía de lo objetivo 
sobre lo subjetivo: en lugar de una entrega auténtica, se encuentra una 
búsqueda desnuda de la propia satisfacción; en lugar de la seguridad, paz 


(39) Cfr. nota 18. 
(40) K. GIRGENSOHN, Der seelische Aufbau des religiosen Erlebens. Gitersloh, Ber- 
telsmann, 1930. 
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y reposo interior, que Santa Teresa de Jesús indica como consecuen- 
cias de alocuciones e inspiraciones auténticas, la paciente sufre dudas, 
intranquilidad y miedo. 

El método de «la discreción de espíritus» está fundamentado pri- 
mariamente en una aclaración teológica de circunstancias. relevantes 
y pretende robustecer la autenticidad de la actuación divina, descu- 
brir los engaños diabólicos y ayudar a conocer las pasiones de la hu- 
mana naturaleza con sus disfraces encubridores; pero los clásicos de la 
«discretio spirituum» han delimitado siempre, además, circunstancias 
fenomenológicamente semejantes, que se reducen a defectos físicos 
(enfermedad) o a particularidades extraordinarias, pero, no. condicio- 
nadas patológicamente, como ya antes se ha dicho en el. agar corres- 
pondiente al diagnóstico diferencial, ; 

Este método, como psiquíatra, nos parece oia útil por 
muchos motivos. Si hemos hablado principalmente de Scaramelli, ha 
sido por su sistemática. Comprende dicho método todo el campo huma- 
no: se consideran en él las realidades del alma y del cuerpo en su 
propiedad, en sus relaciones contrapuestas. Este método «totalitario» 
y «jerárquico» facilita una diagnosis diferencial psiquiátrica, que per- 
mita excluir positivamente aspectos no psiquiátricos, sin que sean 
abandonados de antemano sin crítica; no se puede abstraer, sencilla- 
mente, en la práctica el «ens religiosum» del hombre, si el hombre, 
como corresponde a la moderna concepción psiquiátrica y antropo- 
lógica, se estudia y conceptúa como persona (41). 

Por lo demás, es una manera de pensar que nunca ha desechado 
el plano físico naturalista, abierta también a la psiquiatría, en cuanto 
que conoce somatosis que sólo se presentan específicamente en un 
marco psicopatológico, y que ha de juzgar estados psicóticos de colo- 
ración religiosa. Trastornos somáticos o mentales condicionados cons- 
titucional - caracterológicamente se pueden someter, sin duda, a las 
normas de la «discretio spirituum»; tienen su lugar definido en el 
«esquema diagnóstico de la discreción de espíritus». Naturalmente, 
frente a la moderna psicopatología, tienen sus deficiencias. Pero aquí 
puede la moderna ciencia completar en sutil estructuración lo que la 
antigua sabiduría ha legado al ámbito de lo objetivo. Con esto se 
pone de manifiesto un fundamento más amplio para introducir la dis- 
criminación de espíritus en la diagnosis diferencial de la moderna psi- 
copatología religiosa, para introducir la continuidad de la tradición que 
se ha conservado hasta nuestros días, y nos podría ayudar, como re- 
clama W. Schóllgen, «a afirmar nuestros patrones de medida y a ex- 
cluir mejor las posibilidades de error» (42). 


(41) Recuérdense los trabajos de R. GuaArDINI, M. Buber, F. EBNER y otros, sobre 
el «Tú» humano y sus aspectos antropológicos, sociológicos y teológicos. 
(42) ScHOLLGEN-DOBBELSTEIN, O. C., Pp. 10 
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RESUMEN 


La moderna psicopatología religiosa se caracteriza actualmente por 
el deseo de llegar a distinciones conformes a la realidad. Basándose en 
la fenomenología expresiva de J. Klaesi, se reconoce, cada vez más, la 
naturaleza propia de los fenómenos que pertenecen al dominio que 
separa la psiquiatría de la teología. J. B. Scaramelli, en su Discretio 
spirituum, tenía ya en cuenta las aportaciones de la psiquiatría de 
una manera satisfactoria ¡aun hoy día. Así, alimentándose de la sa- 
biduría antigua de un guía de almas, se encuentra una eficaz ayuda 
para el diagnóstico diferencial moderno. 


Dr. GOTTFRIED ROTH 
Viena 


PENE TICA 


CRISIS DE OBEDIENCIA EN EL 
JOVEN RELIGIOSO 


Siguiendo el tema que venimos desarrollando en esta Revista sobre las 
crisis más importantes del joven religioso (1), nos toca hablar ahora de la 
obediencia, que ocupa un lugar de relieve en la vida del que se dedica a 
la perfección en los claustros. 

El problema de la obediencia tiene puntos de contacto con los anterior- 
mente expuestos, pero son mayores sus diferencias. Depende, como el pro: 
blema del triunfo, del instinto de soberbia; pero su dificultad no procede, 
como en éste, de reacciones subconscientes que el sujeto vea surgir sin 
saber por qué, sino que se plantea en la zona plenamente consciente. El 
interesado se da perfecta cuenta de dónde está el obstáculo con que tropie- 
za. Por otra parte, el planteamiento de la crisis es aquí más bien lento, no 
como en la de triunfo, y sobre todo en la afectiva, en que el contraataque 
del instinto es casi inmediato. Se va incubando lentamente a través de 
los años, hasta llegar un momento en que el sujeto se enfrenta sin querer 


con el problema. 


1. CRISIS DE OBEDIENCIA 


Al principio de la vida religiosa se imagina el súbdito, por un lado, que 
el superior es un santo, y, por otro, que lo que le mandan es lo más razo- 
nable por lo menos en aquellas circunstancias determinadas. La crisis viene 
cuando pasados los años se encara con la realidad descarnada. En la obe- 

(1) Crisis afectiva en los jóvenes religiosos, en REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 
(1960) 364-389; Crisis de triunfo en el joven religioso, REVISTA DE ESPIRITUALI- 
DAD 19 (1960) 485-503. 
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diencia se trata simplemente de someterse a un hombre, que por voluntad 
de Dios hace sus veces, sin excluir que este hombre pueda estar lleno de 
defectos —y aun en ocasiones sea hasta positivamente indigno— y que lo 
que se manda pueda ser, o parecer al mejor informado, poco razonable y 
en algunos casos disparatado. 

a) La importancia de esta crisis no hay por qué velarla. La sumisión 
a un hombre, aunque sea por Dios, es de lo que más cuesta a la soberbia 
humana. Bajar la cabeza, sobre todo cuando el sujeto tiene, o cree tener, 
motivos graves contra lo que se le manda, es algo que cuesta mucho a la 
naturaleza; máxime si la conducta del superior ha dejado algo que desear. 
En cierto sentido es más dificultosa de superar esta crisis que la de triun- 
fo. Las más de las veces el fracaso sobreviene al individuo sin culpa de 
nadie, mientras queen la obediencia dolorosa y difícil entra frecuente- 
mente como factor agravante la deficiencia humana del superior, y es un 
principio elemental no ya de perfección, sino de vida cristiana ordinaria, 
el obedecer «etiam dyscolis» (2). 

Por otra parte, si el problema afectivo de la castidad va cediendo de 
suyo con el tiempo (aunque tenga sus períodos de recrudecimiento), el de 
la obediencia se acrecienta con él; pudiendo decirse en general que si la 
curva global de la crisis afectiva es descendente, la de la obediencia es as- 
cendente. Eso quiere decir que el presente problema, aunque se plantee 
pronto, en su fase aguda aparece de suyo relativamente tarde. Al principio 
de la vida religiosa puede decirse que ni se obedece en sentido estricto: 
es una obediencia en gran parte natural. El novicio siente ante el superior 
la inferioridad que es propia de toda infancia. El súbdito tiene conciencia 
de su ignorancia absoluta en la vida sobrenatural y religiosa, y se encuen- 
tra con un superior y maestro de novicios que tienen mucha más edad y 
experiencia de la vida que él, que sabe de todo más que él, y es fácil por 
ello que doblegue su mente no porque el superior le representa a Dios, 
sino por su indiscutible superioridad humana. El conflicto serio viene 
cuando el sujeto. comienza a tener su personalidad y se acortan las dis: 
tancias en el orden. natural; cuando se empiezan «a ver las deficiencias. y 
aun defectos , positivos del superior, y mucho más cuando, pasados los 
años, los superiores son compañeros, o tal vez más jóvenes y con menos 
ciencia y experiencia que el sujeto. Entonces :los movimientos de rebelión 
interna pueden ser violentos y pueden tal vez oírse cón fuerza voces in- 
ternas que le sugieran un «non serviam». 

b) 'La crisis presenta hoy mayor virulencia que antaño. El espíritu de 
independencia que'"caracteriza a las generaciones jóvenes de nuestros días, 
y el naturalismo crudo que se ha infiltrado hasta en los claustros, agranda 
todavía más este problema y dificulta su solución. Hoy día ha caído en 
vertical el prestigio de la autoridad. No sólo no hay quien jure in verba 
magistri, sino que basta que.se pretenda imponer algo por pura autoridad 
para que la resistencia sea cerrada. Se han de dar a los súbditos las razo- 
nes de lo que se les manda, y hay peligro de obtener la sumisión de éstos 
en tanto en cuanto valen las razones intrínsecas de; lo mandado. No.todo es 
malo en esta corriente. —como luego veremos—, pero la dirección funda- 
mental ya se ve que atenta contra la esencia más íntima de la: virtud. de 
la«obediencia y prepara crisis cada día mayores. 


(Ab etre2 als: 
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2. DIFICULTADES ESPECIALES DE: LA.OBEDIENCIA 


Las dificultades de la obediencia son muchas y ayudará consignar las 
principales para que puedan ser aminoradas por quienes tengan parte en 
ellas. Distingamos las dificultades que son más bien intrínsecas a esta vir: 
tud de las que: son más bien extrínsecas' a ella, agus no por eso menos 
molestas. 


1), DIFICULTADES INTRINSECAS 


a) La obediencia representa en primer lugar el sacrificio de lo más 
íntimo y personal del yo. Es la libertad -——esa participacián análoga y leja- 
na de la «aseidad» por la que la criatura racional se asemeja 'más a Dios 
que por cualquier otro don— la que se sacrifica en la obediencia; es la 
independencia la que se inmola incondicionalmente al superior. Esta es su 
mayor dificultad y a la vez su mayor mérito. Quien aprecie el valor de la 
persona humana, sabe lo que se sacrifica con esta virtud. Por supuesto que 
la oblación es mayor en la obediencia que en la pobreza ¡y. castidad, en la 
misma proporción en que el todo supera a cada una de las partes, pues «si 
por la pobreza se sacrifica el disfrute de los bienes temporales y por la 
castidad el de los goces del cuerpo, por la obediencia se inmola entero el 
yo. ¡Por eso es por lo que cuesta tanto! Bajar la cabeza es lo más dificul- 
toso para ese hombre cuyo timbre de gloria en medio de la naturaleza es 
el de ser constitucionalmente erectus, y si a la sumisión normal de todo 
acto de obediencia se suma la humillación, cuando aquélla. la requiere, en- 
tonces la dificultad puede llegar al máximo. Hay quien prefiere la muerte 
a la deshonra y humillación, cosa. que no sucede de,suyo en el instinto de 
conservación de la especie, si no se trata de,un anormal. (3). 

b) Radica también, la dificultad de la obediencia en, una, mezcla. origi- 
nal de lo humano y. lo divino, un entrecruce entre Dios y su representante, 
que dan a esta virtud un carácter híbrido y. difícil de asimilar en.la. prác- 
tica. Hay dos fases en la obediencia, cuya interferencia puede ser causa de 
confusión. En el momento de mandar el superior, es el hombre el que apa; 
rece en [primer plano, tal vez lleno de defectos; pero en el momento de 
obedecer el súbdito, es —para los efectos prácticos— el mismo Dios omni- 
perfecto quien ha dado la. orden, Es decir, que cuando el súbdito recibe el 
mensaje de Dios, lo percibe envuelto en la imperfección humana del su- 
perior; pero cuando obedece, debe olvidarse, de toda la escoria que arras- 
tra lo humano, exigiéndosele el mismo comportamiento que si tratase di- 
rectamente, con Dios. Es menester estar muy alerta para no incurrir, en 
el error de confundir ambos momentos, y, o bien esperar de la orden del 
superior la perfección de un “mandato divino, o bien responder a la orden 
del superior a toño con sus imperfecciones, siendo muchas veces necesa- 
rio recordar que el Espíritu Santo, habló en el, Antiguo Testamento por. 
instrumentos bien imperfectos, Esta dualidad es. ale o intrínseco e inevita- 
ble a la obediencia dificultándola notablemente. 


(3) Ya notamos, con ocasión del instinto de triunfo, que un animal puede preferir 
perecer de hambre a verse ultrajado por otro más fuerte. 
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2) DIFICULTADES EXTRINSECAS 


Pero son sobre todo las dificultades extrínsecas las que agravan el pro- 
blema. Con las intrínsecas ya cuenta el súbdito desde un comienzo acep- 
tándolas generosamente; pero lo que no entra en sus cálculos es lo que 
viene innecesariamente de parte del superior. Si se analiza bien lo aue de 
hecho cuesta muchas veces en la sumisión a la obediencia, no es tanto el 
hecho escueto de que un hombre mande en nombre de Dios, cuanto de- 
terminados defectos del superior, al parecer inevitables. Parece absurdo 
pensar que un religioso a quien Dios se apareciese en persona dándole una 
orden —por dolorosa que ésta fuese—, no la quisiese cumpiir. Esto nos 
induce a sospechar que no es la menor dificultad de la obediencia la que 
proviene de parte de los representantes de Dios. El tema es delicado, pero 
suele ser mal método para resolver un problema comenzar paliando la 
verdad. Veamos, pues, de desentrañar algo este tema con la esperanza de 
contribuir algo a su mejor solución de parte de todos. 


A. DIFÍCILES CUALIDADES DEL SUPERIOR. 


El considerar la dificultad que existe para que se reúnan en la persona 
del superior todas las cualidades que teóricamente debiera tener, puede 
ayudar en primer lugar a los súbditos a ser comprensivos y a no esperar 
continuamente mirlos blancos en materia de obediencia; y el ver los de- 
fectos a que todo superior se siente inclinado por la naturaleza de su car- 
go, puede a su vez ayudar a que éstos se aminoren y aun desaparezcan. 


a) Punto medio de equilibrio. Las cualidades requeridas en el buen 
superior deben darse a veces en una proporción y grado de equilibrio tal, 
para no ser contraproducentes en el gobierno, que resulta sumamente di- 
fícil lograrlo en la práctica. Unas veces son antagónicas entre sí y otras 
se exigen en un punto medio sumamente inestable. Pongamos algún ejem- 
plo. El superior ha de tener conciencia recta y delicada en el orden mo- 
ral —término medio entre la escrupulosa y la laxa—, y paralelamente en 
el orden psicológico una cierta insensibilidad ante las malas consecuencias 
que de sus disposiciones prudentemente tomadas se puedan seguir. Si se 
tiene conciencia angustiosa y sensibilidad exacerbada quedará inhibido 
en la acción sin atreverse a resolver nada; si tiene conciencia laxa e in- 
sensibilidad extrema hará sufrir mucho a sus súbditos sin necesidad. Este 
término medio se exige obviamente en todo gobernante y no es privativo 
del superior religioso. Es evidente que un jefe de Estado, que tiene que 
resolver diariamente problemas de importancia, no puede angustiarse (si 
ha puesto todos los medios prudenciales a su alcance) considerando en 
exceso las consecuencias perjudiciales que puedan seguirse de sus deter- 
minaciones y los posibles daños que con una resolución ha podido causar 
a algunos. Lo contrario le llevaría a verse reducido a la inacción más 
absoluta con perjuicio de la colectividad. Sin embargo, un exceso de insen- 
sibilidad le podría convertir en un tirano para quien los súbditos no cuen- 
tan nada, e inutilizarle totalmente para el gobierno. 

La decisión es también virtud de equilibrio en el gobernante. Si el su- 
perior es indeciso se le acumularán los problemas, con el desespero consi- 
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guiente de los súbditos; pero si es hiperresoluto, tenemos la conducta pre- 
cipitada y frecuentemente irreflexiva. Se da ésta frecuentemente en suje- 
tos de más cualidades volitivas que intelectuales, de más decisión que vi- 
sión, acarreando el exceso de lo conativo sobre lo ideativo una conducta 
en el fondo irracional.  * 

El superior ha de tener también mansedumbre y fortaleza a la vez. Si 
falta la primera, tenemos de nuevo el superior duro y tiránico; si lo se- 
gundo, al flojo e ineficiente. No hay por qué insistir más. Ya se ve lo difí- 
cil que es lograr en esto el punto medio. 


b) Componentes tipológicos. La dificultad de alcanzar ese justo medio 
de equilibirio en las cualidades del superior se ve más claro todavía cuan- 
do uno de los componentes tipológicos predomina notablemente sobre los 
demás. Los defectos que aparecen entonces, ponen de manifiesto la nece- 
sidad de que se neutralicen los excesos que proceden de una neta predo- 
minancia. 

aa) El segundo componente sheldoniano es el que posee de suyo ma- 
yores cualidades de mando (en seguida puntualizaremos esta afirmación); 
sin embargo, es el que cuando el componente se hace muy predominante, 
tlene defectos más inaguantables para el súbdito, que inutilizan a aquél 
para el gobierno. Describamos brevemente sus tareas más importantes. 
Un predominio neto del segundo componente tipológico es causa, en pri- 
mer lugar, de que el sujeto no se conozca en absoluto [S:17] (4), por lo 
que con un optimismo nada envidiable toma por virtud lo aue precisa- 
mente es defecto en él. Su tendencia a resolver problemas, la juzga fácil- 
mente como si fuese deseo del cumplimiento del deber —dei que carece 
bastante—; sin embargo, es en él una manifestación de un deseo inmo- 
derado de asumir responsabilidades y de afán de dominio sobre las per- 
sonas [S-5]. Su ideal sería dar rápida solución a todo conflicto entre sus 
súbditos y gozaría en una exhibición en la que se le fueran proponiendo 
uno tras otro los problemas más intrincados. Como Adán vió desfilar ante 
su vista todos los seres de la Creación poniéndoles nombre, así este tipo 
pasaría con gusto revista a todos los conflictos imaginables dándoles ins- 
tantánea solución. El se persuade de que le han puesto en el cargo para 
eso, sin caer en la cuenta de que no se trata precisamente de resolver pro- 
blemas sin más, sino sobre todo de resolverlos con justicia, caridad y otras 
virtudes, y de que si no es posible darles solución sin lesionar gravemen- 
te estas virtudes hay que dejarlos estar, aceptando humildemente el su- 
perior esa deficiencia en su actuación. Estos sujetos suelen confirmarse 
en sus errores al ver que desaparecen de su presencia los problemas, sin 
ver si cortan nudos gordianos o los deshacen, y sobre todo sí van dejando 
tras sí un reguero de lágrimas. 

Amplio de conciencia y aun desaprensivo [P-17], no repara en medios 
con tal de ser eficaz en el gobierno. Por eso no se detiene ante ninguna 
barrera de personas o instituciones, dispuesto a sacrificarlo todo... menos 
su prestigio. En casos extremos, no teme este tipo, si le viene bien para 
sus fines, decir cosas que se parecen a las mentiras «como un huevo a otro 
huevo». Su trato es duro y llega hasta la violencia [P-14], tratando a los 
sujetos sin consideraciones, como a cosas. Parte por su hiperdecisión, parte 
por su insensibilidad, toma resoluciones precipitadas y sin suficiente infor- 


Aludimos con estas siglas a los rasgos caracterológicos de Sheldon en cada uno 
de pd componentes (V, S, C) [Las variedades del temperamento. Buenos Alres, 1955, 
p. 36s], o a los rasgos de componentes hagiotípicos (A, P, D) descritos por nosotros 
en Introducción a la Ascética diferencial. Madrid, 1960, p. 60s. 
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mación —que él, con su optimismo característico, cree siempre comple- 
tísima—, las cuales pueden costar lágrimas de sangre. a sus súbditos. Y las, 
toma sin el menor, titubeo,. sin perder el sueño, y aun satisfecho de haber: 
resuelto. problemas que tal vez otros no. habían, tras largos años, logrado 
solucionar. Su intolerancia por incomprensión [P- 18] le lleva a exigir a sus, 
súbditos una virtud heroica que él no tiene, provocando en torno:a sí un 
clima: de situaciones extremas (5). Estos son los, defectos que se siguen en 
el gobierno. del predominio excesivo del segundo componente, y es lástima 
el cuadro repelente que hemos trazado, porque de este componente son 
virtudes de gobierno tan excelentes como la magnanimidad [P-3], la forta- 
leza [P-2], la decisión [P-4],:la constancia ¡P-5], el dinamismo apostóli- 
co [P-1] y la tendencia a hacer cumplir la, virtud de la justicia [P-10]. Ya 
se ve la importancia que tiene en la elección de un superior no sólo cons: 
tatar que tiene detergyinadas cualidades, sino, sobre todo, en qué grado las 
posee. 

bb) Los eos que pueden aparecer en el superior como consecuen- 
cia. de la predominancia del primer componente son menores que los del 
segundo, aunque. no: carecen de importancia. Su excesiva condescenden- 
cia [A-18] le:hace demasiado tolerante con las faltas de sus súbditos, sien- 
do excesivamente bonachón y padrazo. La observancia de las reglas no es 
por él urgida suficientemente [A-12], y aun puede ser que su conducta 
personal sea menos edificante [A-:13]: Por otra parte, carece de valor para 
enfrentarse con los. problemas serios [A-14], lo que, junto con su tenden- 
cia a la inacción [A-19], hace que deje sin resolver los conflictos, confiando 
al tiempo que despeje el horizonte. Por lo demás, este componente hagsio- 
típico es el que comunica al superior cualidades tan envidiables como la 
bondad [| A-1]: [A-2] y mansedumbre [A-3] —características del gobierno: 
paternal—, la prudencia en sus decisiones [A-5] y la alegría espiritual [A- b5L 
tan necesaria en quien tiene cargo de ayudar a otros. 

cc) Los defectos que comunica al superior la predominancia del tercer 
componente son la poca amabilidad en el trato.con los súbditos [D-19], la 
estrechez de. corazón '[D-17] y la tristeza espiritual [D-16], que puede an: 
gustiar todavía más a los que necesitan aliento. También debe mencionarse 
la incomprensión e intolerancia [D-18], que 'puede hacer tirantes las rela- 
ciones entre el que manda y el que obedece. Con todo, este componente da 
al superior el sentido de responsabilidad [D-2] y conciencia de deber [D:1]; 
tan insustituíbles 'en quien tiene a su cargo el cumplimiento áe las obliga- 
ciones de todos; y además el carácter modélico [D-4] [D-6] [D7] 1D-3), 
tan conveniente en quien'por cargo tiene que ir delante de los: demás con: 
el ejemplo: 

En orden a poner en su mayor relieve la dificultad de póseer er el de- 
bido grado las cualidades requeridas por el superior ——por ser muchas ve- 
ces opuestas y sólo coordinables si se poseen en grado no intenso—,.po- 
demos elegir tres oficios propios del superior, cada uno de los cuales es pro 
pio de uno de los componentes hagiotípicos y que se excluyen mutuamente 
si se dan en grado acentuado: cumplimiento del deber, trato paternal con 
las personas y eficacia en las obras y negocios. La tipología los distribuye: 
entre los tres componentes polares, de suerte que quien es especialista en 
uno siente particular dificultad y aun incapacidad en los otros. El supe: 
rór de segundo componente, por ejemplo, está de cara a las obrás, domi: 


(5) Es curioso notar cómo algunos. de estos sujetos van creando a.su alrededor. un 
ambiente de, heroísmo, como si fuese exigido por las, circunstancias; ¡ambiente que: des, 
aparece automáticamente al cambiar el superior sin haber mudado nada «fuera de: él. 
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nando een la resolución de problemas, pero siente ineptitud para el trato 
paternal y para el sentimiento del deber. El superior de tipo primero triun- 
fa en el trato bondadoso y paternal con los súbditos, pero no siente la co- 
mezón del deber ni ha nacido para resolver problemas. El superior, en fin, 
de tipo tercero sobresale en el sentimiento del deber, pero ni su trato es 
paternal, ni es capaz de acción prolongada. Ya se ve que el superior que 
no sea muy equilibrado temperamentalmente dejará uno o dos de esos 
flancos al descubierto, con las consiguientes deficiencias en el gobierno. Por 
eso podría decirse que el superior ideal, desde el punto de vista tempera- 
mental, es un tipo fundamentalmente segundo, pero fuertemente tempera: 
do por el primero y tercer componentes por igual. 


ec) Tres modos de mandar específicamente distintos.—La dificultad de 
reunir las cualidades requeridas en el superior se agrava por la confusión 
que existe frecuentemente en los electores sobre lo que constituye las au- 
ténticas cualidades de mando. Hay quien tiene; indudablemente, cualidades 
de gobierno y no sirve para superior religioso. Efectivamente, hay tres cla- 
ses de mando: el militar, el civil y el religioso. Pues bien, fuera de un gru- 
po reducido de cualidades que son comunes a los tres, cada uno de ellos 
exige aptitudes específicamente distintas y que no pueden intercambiarse, 
so pena de graves consecuencias. Sería, por ejemplo, pintoresco imaginar a 
un general de división mandando a sus subordinados castrenses como un 
superior religioso debe gobernar a sus súbditos. Daría el tema de sí para 
una comedia. Pero resulta trágico, no cómico, cuando un superior religioso 
dotado de cualidades de mando militar (6) actúa como tal en la religión, 
mientras: que los súbditos (por su condición de súbditos y religiosos) no 
pueden reaccionar a la par. 

aa) Al describir antes los defectos del segundo componente en el go- 
bierno, ya hemos señalado de hecho varios rasgos del mando castrense 
que son propios de este tipo. En general, puede decirse que, preocupados 
estos superiores por la eficacia de sus órdenes, creen que todo es cuestión 
de audacia y de adelantarse al que puede oponerse a la realización de sus 
planes, como si:se tratase de dar un golpe de mano por sorpresa. Pero evi- 
dentemente que en la vida religiosa lo que se requiere en el superior no 
es precisamente cuestión de atrevimiento y sangre fría. La conciencia rec- 
ta del que manda ño puede obrar sin remordimientos causando daños in- 
necesarios a sus súbditos por valorar en exceso su conveniencia personal 
(como sucede en las guerras, en que se sacrifican inocentes por la simple 
ventaja de ¡un bombardeo de castigo o de amedrentamiento). Cuando un 
superior procede de este modo, y dudoso luego (más que arrepentido) de 
sus procedimientos quiere arreglar con parches postizos de caridad afec- 
tada lo que ha maltrecho con sus procedimientos «directos», produce una 
impresión híbrida y desagradable, mezcla de vicio y de virtud, de violen- 
cia y amabilidad delicada, todo en una sola pieza. | 

bb) Hay otro modo de gobierno que dice también mal con la vida reli- 
giosa, y que se asemeja al mando civil: es el gobierno de carácter político. 
Política en el mando quiere decir mentira y egoísmo: mentira para conse- 
guir lo quese pretende ocultando con dolo y engaño los verdaderos móvi- 
les de las acciones, que pudieran ser obstáculo a la eficacia del gobierno; 
egoísmo para servir sólo a los intereses propios, sin compromisos con la 
otra parte. Así como en el mando militar triunfa el más decidido y audaz, 


(6) No hablamos de casos hipotéticos. Sin ir más lejos, dice L. Pastor de un Papa 
del Renacimiento que le sentaba mejor un casco militar que la tiara pontificia. 
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el más enérgico y autoritario, en el gobierno político priva el que se ha 
asimilado, hasta llegar a la connaturalidad, los múltiples modos de la fic: 
ción, el que prevé en el juego de la vida el mayor número de rebotes y ca- 
rambolas de sus acciones y palabras, y la reacción de los otros ante ellas ; 
el que toma la iniciativa en la acción y fuerza al adversario a que se li- 
mite en su actividad a defenderse de los lazos que él le va tendiendo de 
continuo. Ya se ve que esto dista abismalmente del gobierno que debe re- 
gir en la vida religiosa, y que establecería entre superior y súbdito un gé- 
nero de relaciones que no debe existir nunca. Cuando un superior, movido 
por la eficacia en el gobierno, apela al engaño y da al súbdito razones fic- 
ticias de sus decisiones sobre él (por ejemplo, con falsas alabanzas, etc.) 
para lograr fácilmente la ejecución de una obediencia, coloca a éste en una 
situación sumamente difícil cuando se entere de la verdad, haciéndole, 
sin derecho, la obediencia humana insoportable. Un súbdito que se vea 
burlado del superior y tratado como un infeliz a quien se maneja como a 
un niño, precisamente por haberse fiado de él, queda invitado a demostrar 
al superior que no es tonto, y que si ha caído en el lazo ha sido sólo por 
haberse fiado filialmente de él como era su obligación. Si a esto se añadiese 
que el engaño estuvo rozando el límite de la mentira (como puede aconte- 
cer en los tipos segundos que hemos descrito), la indignación del súbdito 
puede, con razón, ser muy grande. 

Es una triste cualidad de algunos tipos segundos la de colocar automá- 
ticamente al súbdito en un plano meramente natural, apartándole inde- 
bidamente de la única visión sobrenatural que puede legitimar la obedien- 
cia. En vez de decirle, por ejemplo, al súbdito que no haga tal cosa, sino 
tal otra, o que haga algo de un modo determinado, dando como razón ge- 
neral el que «le parece así más conveniente», se esfuerza por demostrar 
que lo que el súbdito hacía era una imprudencia o un disparate, y en cam- 
bio, lo que el superior le propone es más prudente y acertado. Un súbdito 
que no sea muy virtuoso se esforzará inconscientemente por demostrar al 
superior que ni su orden era tan avisada como cree, ni lo que él hacía era 
tan absurdo como se le dice. Y si se tratase de una cosa discutible —como 
sucede las más de las veces—, la actitud del superior resultaría especial- 
mente molesta. 

cc) Las cualidades del gobierno religioso son muy distintas. En segui- 
da las enumeraremos, pero, de momento, baste decir, en una sola palabra, 
que ha de ser un gobierno paternal, sin dolo, sin engaño ni ficción. La efica- 
cia en este género de gobierno puede tal vez ser a veces menor que en los 
otros modos de mandar, pero esto lo exige la naturaleza de la vida religio- 
sa, fundada en la confianza mutua entre superior y súbdito. Más aún, con- 
siderándolo en conjunto y a la larga, creemos que el gobierno paternal es 
de suyo más eficaz en la religión que el político, aunque no tenga, como 
éste, efectos inmediatos espectaculares. Claro que esto no quiere decir que 
el superior haya de ser un buenazo, o un buen hombre, de quien se puede 
conseguir todo; ni que ante un súbdito de conducta insincera y retorcida 
no pueda dejar —por excepción y ocasionalmente— los procedimientos nor- 
males y propios de un padre para ponerse a tono con quien pretende abu- 
sar de su bondad saliendo siempre con la suya. ¡Ni un padre es un padra- 
zo, ni un bueno es un tonto! Lo que afirmamos ahora es que no puede tra- 
tarse a los súbditos de buena voluntad —que son los más— con procedi- 
mientos de política tortuosa. Más aún, no es infrecuente que quien se 
muestra político con el súbdito ingenuo y recto ponga las cartas boca arri- 
ba precisamente con los de natural avieso y retorcido, y que quien ha sido 
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político con el súbdito dócil, sea luego padre con el rebelde. Triste epitafio 
el de un superior de quien se pudiera decir con razón: «Fuerte con los dé- 
biles y débil con los fuertes». 

Describamos, pues, brevemente las cualidades del buen superior en el 
gobierno de carácter religioso. Ciertamente que es difícil trazar un Psico- 
grama o, mejor, un hagiograma, del buen superior. Mientras no haya estu- 
dios científicamente elaborados sobre los distintos cargos y ocupaciones de 
la vida religiosa (necesarísimo en orden a un mejor rendimiento de las cua- 
lidades naturales), lo mejor es servirnos de las descripciones intuitivas he- 
chas por autores de solvencia. Podemos utilizar la que San Ignacio hace en 
la 9.2 Parte de sus Constituciones del superior ideal. El trata expresamente 
de las daves de que debe estar adornado el Prepósito General de la Com- 
pañía de Jesús, pero en realidad no hace sino describir las cualidades de 
todo buen superior (7). 

Atiende San Ignacio, .en primer lugar, a la santidad; luego, a las cuali- 
dades psicológico-morales y dotes intelectuales, y finalmente a sus condi- 
ciones corporales. Su orden de importancia es el que sigue, según expresf 
declaración del Santo (8): 


a) Dones de santidad. El superior debe ser: 

1.2 Querido de Dios. Unido y familiar con Dios en la oración 
y en todas sus acciones, para que estando en contacto ín- 
timo con la fuente de todo bien, pueda impetrar para sus 
súbditos las gracias divinas y la eficacia de sus labores 
apostólicas. 

2.2 Querido de los hombres. Modelo de todas las virtudes 
para sus súbditos, especialmente de la caridad para con 
el prójimo y de la humildad verdadera, de suerte que le 
hagan amable a todos. 

3.2 Mortificado en todas sus pasioñes, para Gue no le pertur- 
ben la razón en el ejercicio de su cargo; y como efecto 
de ello, tan dueño de sí y tan circunspecto, sobre todo en 
las palabras, que sea causa de edificación a todos. 


b) Cualidades' psicológico-morales: 

4.0 Recto y severo, a la vez que benigno y manso, para que 
ni se aparte de lo que vea que agrada a Dios, ni deje de 
tener compasión comprensiva con sus hijos, de suerte 
que «aun los reprendidos o castigados reconozcan que 
procede rectamente en el Señor Nuestro y con caridad 
en lo que hace» (9). 

5.2 Magnánimo y con fortaleza de ánimo para sufrir las fla- 
quezas de sus súbditos y para emprender grandes empre- 
sas. Ha de saber perseverar en ellas, sin dejarse apartar 
por ruegos ni amenazas de lo que pide la razón y el 
servicio de Dios, y estando dispuesto, si es preciso, hasta 
a morir por sus ovejas (10). 


(7) Constitutiones Societatis Jesu. P. 9, e. 2. Para ver cómo San Ignacio practicaba 
estas mismas virtudes, cfr. J. M. Aricarno, Comentario a las Constituciones de la Com- 
pañía de Jesús. VI. Madrid, 1932, p. 20-269. 

(8) Constituciones S. J., 1. C., Declaraciones, «ad Ap», n. 1. 

(9) Constitutiones S. J., 1. C., N. 4. 

(10) Constitutiones S. J., 1. C., n. 5. 


84 M5] ALEJANDRO ROLDÁN, S. J. 10 


e) Cualidades ¿intelectivo-volitivas: 

62 Inteligente tanto para lo especulativo como, sobre todo, 
para lo préctico. Prudente para discernir espíritus y para 
aconsejar, dando remedio a las distintas necesidades es- 
pirituales. Discreto también para saber tratar con perso- 
nas y cosas tan diversas. 

7.2 Vigilante y solícito para comenzar la ejecución de los 
negocios y no dejarlos sin acabar. 


d) Cualidades somáticas: 

8.2 Salud para llevar el peso y responsabilidad de tantos ne- 
gocios, y una edad media, de suerte que ni su aspecto sea 
demasiado' joven —sin autoridad y experiencia—, ni de- 
masiado viejo, sin fuerzas para los trabajos. 


e) A estas cualidades debe corresponder un ciertc eco en el am- 
biente: 
9.2 Que tenga crédito y buena fama, y en general autoridad 
no sólo con sus súbditos, sino con todos. 


Y si no pudiese lograrse todo ese conjunto envidiable de cualidades, 
pone San Ignacio un mínimo imprescindible de ellas: que tenga, al menos, 
mucha bondad, buen juicio o prudencia y sana doctrina (11). 

Puede repararse en que no hay nada aquí que tenga resabios de mando 
militar o político, nada de violencias ni engaños, nada de doblez ni ficción. 
La benignidad y mansedumbre, templadas ciertamente con la rectitud y 
severidad, han de dar como resultante un sujeto querido y apreciado de 
los hombres, lleno de caridad y de humildad, y que esté dispuesto a dar la 
vida, si es preciso, por sus súbditos. Este es el gobierno paternal, que si 
la necesidad obliga, hará que el superior amoneste directamente, pero con 
amor, sin dejar amargados a sus súbditos. 

Quien examine este admirable cuadro de las cualidades del buen supe- 
rior advertirá las funestas consecuencias que se han de seguir de un go- 
bierno militar o político en la religión, y la conveniencia de que los en- 
cargados de informar y elegir a los superiores no confundan las distintas 
cualidades de mando que hemos mencionado, 


B. DEFECTOS INHERENTES DE SUYO A TODO CARGO DE GOBIERNO. SUBCONSCIENTE 
DEL SUPERIOR. 


La dificultad de la obediencia aumenta para el súbdito, si además de 
las consecuencias de la falta de equilibrio temperamental del superior en- 
tran en cuenta sus defectos morales. Comencemos por reconocer —lo que, 
por otra parte, es obvio— que el superior tiene pasiones como todo hom- 
bre, tiene un subconsciente instintivo que le sugiere al oído motivaciones 
menos rectas, y tiene también una posición elevada muy apta para alimen- 
tar subconscientemente algunos juicios equivocados sobre sí y lo que le 
rodea. La posibilidad de incurrir en defectos el superior es, por otro lado, 
explicable por la dificultad de avisarle de sus faltas, y aunque esto está 
previsto en todas las legislaciones de la vida regular, no siempre en la 


(11) Constitutiones S. J., 1. c., n. 10. 
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práctica logran estos medios su eficacia. Los de abajo no deben avisar (ni 
aun se atreven, por respeto), los «admonitores» de oficio suelen ser cargos 
más teóricos que reales, y los superiores mayores lo hacen con todos los 
miramientos que pide la caridad y el elevado cargo del sujeto, de suerte 
que los interesados, fácilmente, no acaban de enterarse (fuera de que 
aquéllos son altamente comprensivos para los que gobiernan, conociendo 
por experiencia lo difícil del cargo). Por otra parte, faltan exámenes prác- 
ticos de verdadera utilidad, que suplan estas deficiencias y que puedan 
ayudar a un superior de buena voluntad a corregir los defectos propios de 
su cargo (12). 

Dejando ahora el sector de los defectos más personales, que cada supe- 
rior pueda tener, vamos a limitarnos a los que son inherentes al cargo 
como tal: prejuicios que suelen actuar eficazmente por vía inconsciente, 
sin llegar a formularse nunca con nitidez, y que por lo mismo son más di- 
fíciles de corregir. Un somero examen del subconsciente del superior pue- 
de ayudar a poner de manifiesto las dificultades que de él se derivan para 
la obediencia. 

La verdad es que bucear en el subconsciente de otro es siempre tarea 
ingrata, que suele interpretarse como labor de zapa o de «sacar los trapi- 
tos al sol», que debieran quedar ocultos. Pero la Psicología Profunda sabe 
mucho de estas quejas y cuenta siempre con la reacción del paciente ante 
el desenmascaramiento de sus mecanismos de defensa. Es obvio que se 
tomen como interpretaciones maliciosas e infundadas, lo que no es sino la 
formulación abierta de una conducta inconscientemente tortuosa. Lo cierto 
es que no hay posible curación mientras no se reconozcan los hechos. Pe- 
netremos, pues, en la mentalidad postiza e inauténtica que confiere auto- 
máticamente todo cargo de gobierno, si el superior no está muy sobre aviso. 
Al súbdito puede ayudarle el contar con ello, y al superior puede moverle 
a suprimir, o aminorar al menos, los malos efectos en cuanto esté de su 
parte. A cinco podríamos reducir los principios falsos —o «dextratos» kúnke- 
lianos— más importantes que suelen actuar solapadamente sobre la con- 
ciencia del que ocupa un cargo de gobierno en la religión: egoísmo, com- 
plejo de superioridad, complejo de santidad, sobrevaloración de la obedien- 
cia e incomprensión. Dos palabras sobre cada uno de ellos. 


a) Egoísmo.—El egoísmo es defecto propio de quien tiene mucho, so- 
bre todo si lo puede perder. Los pobres, acostumbrados a no poseer casi 
nada, comparten fácilmente lo poco que tienen con los demás. No puedo 
olvidar, a este respecto, la facilidad con que en tiempo de nuestra guerra 
los soldados de familias modestas repartían sus cosas con los amigos cuan- 
do les llegaba al frente un paquete de alimento o de tabaco de sus familia- 
res, ni tampoco a los soldados de familias acomodadas que consumían egoís- 
tamente a hurtadillas casi todo lo que recibían de sus casas. Pues bien, el 
superior tiene mucho que perder, y es obvio que el subconsciente le sugie- 
ra una extremada prudencia en todos sus actos. El descender rápidamente 


(12) En todo este artículo hablamos expresamente del medio masculino. Entre mu- 
jeres, el problema de la obediencia suele presentar dificultades específicas, pues hay 
defectos en ellas que dificultan particularmente las relaciones entre susperior y súb- 
dito. La superiora, por su psicología femenina, es propensa a la vanidad, en su cargo; 
puede gustarle hacerse valer en él y mandar sin estricta necesidad. Las súbditas, por su 
parte, son puntillosas y de afectividad volcánica, que pasan de ur extremo a otro fácil- 
mente, y aun son capaces de amar y odiar a un mismo tiempo, etc. Por otra parte, es 
explicable que la superiora, que como mujer se ve excluída del altar y de toda CE dd 
del orden sacerdotal, se sienta halagada especialmente por esta participación de la ju- 
risdicción eclesiástica y como dominio indirecto en lo sobrenatural. Nosotros tenemos 
aquí presentes sobre todo a los religiosos varones. 
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de la región de las alturas, donde se respira oxígeno puro, a la atmósfera 
cargada del mundo sublunar, ha de ser sumamente desagradable, y es 
obvio que el «ello» del superior vigila celosamente para que este aterrizaje 
forzoso no se produzca. Son siempre de creer los que hacen profesión de 
despego de su cargo, pero aquí no hablamos del plano de la conciencia, sino 
de la motivación subconsciente, que influye poderosa y eficazmente en la 
conducta humana y que suele ser patente a todos los que rodean al sujeto, 
menos al interesado, víctima —como todo hombre— de los manejos del 
«ello» y de los «arreglos» y mecanismos de defensa del «yo». 

Las consecuencias del egoísmo son múltiples y desastrosas para los súb- 
ditos. Consignemos alguna. La primera es que el superior, como vulgar- 
mente se dice, «no quiere líos», que puedan traerle complicaciones y des- 
acreditarle a la larga en el.ejercicio de su cargo. Pero es evidente que esta 
norma puede ser fatal para los subordinados. El inhibirse en los conflictos 
inevitables entre los súbditos no dándose por enterado de los hechos, o 
no atendiendo a las justas quejas de los ofendidos, puede ser de momento 
lo más ventajoso para el superior, pero es también posible que le haga 
responsable ante Dios del agravamiento de los problemas que se debe a su 
no-intervención. Más aún, cuando la conciencia urge al superior la inter- 
vención, el egoísmo le sugerirá que al menos se retrase ésta lo más posible, 
porque «el tiempo tiene la virtud de arreglarlo todo». Sin embargo, éste 
es un sofisma de graves consecuencias para los que están sujetos a obe- 
diencia. Debería hacerse un elenco de principios de gobierno que circulan 
corrientemente, y que mal entendidos pueden hacer la obediencia suma- 
mente difícil. No hay duda —por seguir con ese mismo caso— que el tiem- 
po arregla muchas cosas. Todo el mundo sabe que las heridas se cicatrizan 
con el tiempo; que los mayores dolores llegan un día a olvidarse; que las 
resoluciones tomadas precipitadamente en el calor de la pasión, y que 
suelen enmarañar la solución de los problemas, no se habrían tomado pa- 
sado un lapso de tiempo; que muchas veces se arrepiente uno inmediata- 
mente después de haber dado un paso poco meditado y sin posibilidad de 
retroceso. Todo esto es verdadero y justifica en el superior la falta de pri- 
sas en resolver ciertos problemas complejos. Sin duda, se entiende este 
principio a veces de una manera inaceptable y sumamente dolorosa para 
los súbditos. Cuando el tiempo corre excesivamente sin que los problemas 
se arreglen, es fácil que el súbdito que se cree injustamente ofendido in- 
tente resolverlo por su cuenta, y entonces puede enmarañarse indebida- 
mente una situación que, de haber intervenido el superior a tiempo, no 
habría llegado a tal extremo. Si en último término por esas dilaciones in- 
debidas perdiese la razón quien la tenía, ya se ve que a este sujeto habrá 
de costarle demasiado la obediencia. Es falso que los problemas se arreglen 
por sí solos con el tiempo. El los agrava generalmente para los súbditos, 
y tal vez sea sólo el superior el beneficiario de este juego. 

Hay que reconocer que el cargo de superior, cumplido a conciencia, es 
heroico y no siempre puede exigirse al hombre que esté habitualmente en 
esa tesitura. Tener 365 ovejas a su cargo y dar la vida por todas y cada una 
de ellas, supone un sacrificio diario de la vida sumamente duro; la tenta- 
ción de invertir los términos puede ser vehemente, intentando beneficiar- 
se cada día una oveja a lo largo de todo el año. Sin embargo, el Evangelio 
exige que el buen pastor dé la vida por sus ovejas (13); y —trasponiendo 
los términos equivalentes— la obligación del superior es jugarse el cargo 
cuantas veces lo exija el cumplimiento de su deber. 


(US) TD LOL 
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Otra manifestación solapada del mismo egoísmo que evita a toda costa 
los problemas liosos es el modo de informarse del superior. La cautela 
con que se cumple a veces esta obligación de justicia y caridad, buscando 
cuidadosamente datos de quienes se espera un género determinado de in- 
formación y evitando los contrarios, indica en ocasiones un cierto miedo a 
enterarse de la verdad. El superior puede informarse siempre de quien 
crea conveniente, pero tratándose de una inculpación contra alguien que 
merece castigo, ño puede omitir nunca la aportación del interesado, que 
es generalmente el único que puede ofrecer datos definitivos e ignorados de 
otros. A un súbdito que vea que se trama algo sigilosamente contra él, sin 
quererle oír, le ha de costar demasiado la obediencia, sobre todo si ve que 
hay malentendidos y no se le da oportunidad de deshacerlos. Claro que el 
testimonio de un acusado y su defensa consiguiente puede anular la acu- 
sación, o al menos complicar la solución sencilla en que el superior había 
pensado. Tal vez se teme que una revelación inesperada del acusado ate 
las manos al superior o, al contrario, le obligue a tomar medidas que no 
quisiera. Pero cuanto más se conoce al hombre y la naturaleza de la vida 
humana más se convence uno de la ingenuidad de esa concepción que todo 
lo invade, aun en la religión, de «los buenos y los malos». Fuera del gru- 
pito de los selectos, que caminan heroicamente hacia la meta de la santi- 
dad, y de los sujetos inclinados por naturaleza a lo delictivo, la mayoría de 
los mortales son regulares en el orden moral. Les llamamos buenos o malos 
cuando, dentro de la mediocridad, hay un accésit en una de las dos direc- 
ciones del bien o del mal. El superior, en cambio, ante los conflictos, de- 
searía una mayor evidencia en los problemas, quisiera subconscientemente 
que unos fuesen buenos y otros malos, unos claramente culpables y otros 
inocentes, para poder ponerse, sin consecuencias, de parte de éstos. Por 
eso, si no está muy sobre aviso, es fácil que busque sin quererlo, con sus 
informaciones parciales, y a veces «dirigidas», esa claridad, al menos sub- 
jetiva, que le facilite la solución. Sin embargo, la gravedad de esta falta 
en el superior nunca se podrá ponderar lo bastante. No informarse, o no 
hacerlo suficientemente, en los casos en que hay que tomar determinacio- 
nes dolorosas para un súbdito, es exponerse a faltar gravemente a la jus- 
ticia y a la caridad. Y si el súbdito, después de haber recibido el dictamen 
del superior, se quejase de que su conducta había sido mal interpretada, 
y el superior no pusiese los medios para aclararlo, la falta sería todavía 
mayor. En estos casos suele tranquilizarse la conciencia dudosa de quien 
así actúa supliendo la información del interesado por la de otros muchos, 
aunque estén tan desprovistos de datos como el superior, y no puedan sino 
confirmarle en su error. : 

Todo eso demuestra la conveniencia de una vigilancia estrecha del su- 
perior sobre los motiyos que le empujan en cada caso, y un examen sobre 
qué valor es el pr:mero en su tabla valorativa. El egoísmo no podemos eli- 
minarlo por completo de nuestra motivación, pues lo ha puesto Dios como 
un preservativo psicológico de nuestra radical y ontológica tendencia a la 
nada; pero todo está en que ocupe su puesto. Un superior que subcons- 
cientemente tenga como primer valor el acreditarse en su actuación atro- 
pellará, sin darse cuenta, los derechos de sus súbditos. El cl A 
la motivación de un superior ha de ser la justicia. Su cargo es ése: el cum- 
plimiento del deber propio y ajeno, aunque le hubiese de llevar al pan 
en su actuación. Como móvil secundario —salvados los principales (de ca 
ridad, etc.)—, no se excluye el deseo de acreditarse y quedar bien a los ojos 
de los hombres, dentro del recto orden. Más aún, hoy se impone un examen 
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más sincero en este punto, pues hay un descenso colectivo en el aprecio de 
los valores «deontotónicos» y es posible que el superior, como tantos otros, 
sea influido por ese ambiente general de desvalorización del sentido del 
deber. Es frecuente hoy en los que gobiernan no mirar lo que se debe ha- 
cer, sino lo que se puede hacer en tales circunstancias. Y aunque esta nor- 
ma puede entenderse bien, en el superior, que por cargo debe cumplir y 
hacer cumplir el deber, ha de tener por fuerza una interpretación suma- 
mente rigurosa. 


b) Complejo de superioridad.—La idea de que el superior es represen- 
tante de Dios presenta una ambivalencia que se presta a equívocos. Hay 
dos términos en esa expresión de muy diverso valor: «Dios» y su «repre- 
sentante». Es obvio que el subconsciente del superior asimile fácilmente la 
idea de que es representante de Dios, Dios mismo en la tierra; mientras 
que no asimile de igual modo la posibilidad de que sea un mal represen- 
tante. La importancia de poner el acento en uno u otro modo de estos ex- 
tremos es enorme en orden a la actitud que de ello se sigue. Quien fomente 
continuamente en su espíritu la idea —verdadera, por otra parte— de que 
está en vez de Dios, y de que hace sus veces, fácilmente puede incurrir en 
un auténtico complejo de superioridad (14), mientras que sí la mente la 
pusiese en lo mal que le representa —por bien que lo haga—, alimentaría 
en su espíritu un santo temor de no estar a la altura de lo que pide su 
cargo. : 

La lucha sorda que siempre existe entre los sometidos a obediencia y el 
que les manda no a su gusto aprovecha esa dualidad a que aludimos para 
defender cada uno su punto de vista. La defensa natural del superior es 
ésa: si no tiene mucha virtud o —aunque la tenga—, si no está muy sobre 
aviso, considerará toda murmuración contra lo mandado, todo ataque, por 
lejano que sea, a su persona, toda falta de acatamiento dei súbdito, como 
una ofensa hecha personalmente a Dios, sin ver que en la intención —erró- 
nea, sin duda— del súbdito pueden dirigirse exclusivamente contra los de- 
fectos de su representante. Por eso la rebeldía —siempre injustificada, aun- 
que, por otra parte, explicable a veces— contra las faltas dei superior, las 
considera éste como rebelión contra el mismo Dios, dándole un volumen 
de gravedad desproporcionado. Por el contrario, la defensa natural del súb- 
dito es contemplar morosamente los defectos del superior para justificar 
—Vanamente, por cierto— su rebeldía. 

Este género de identificación con Dios tiene sus peligros serios. El pri- 
mero es que, defendiendo el superior sus derechos, puede creer, ingenua- 
mente, que defiende los de Dios, y que buscándose a sí mismo con todos los 
ricos recursos del subconsciente, puede pensar engañosamente que busca 
la gloria de Dios. Esto puede llevar fácilmente al apuso de autoridad. El 
superior debe darse cuenta de las condiciones especiales “y ventajosas en 
que se encuentra para conseguir sus fines, y hasta de la cierta inmunidad 
de que disfruta desde el punto de vista humano (se refugia en motivos 
ocultos, tiene la fuerza de su parte, cuenta con el apoyo que a la autori- 
dad suele prestarse desde arriba y con el aliento de los buenos religiosos 
que se sienten obligados a ponerse de parte del superior mientras no.se 
vea claramente la improcedencia). Si en esas circunstancias no está muy 
alerta es fácil que use indebidamente de su autoridad. Nada digamos si re- 


: (14) En mujeres, este peligro es todavía mayor. La superiora adopta a veces un 
aire de superioridad que parece se mueva en un plano suprahumano. En un convento 


se hacía para el santo de la superiora un triduo ante el Santísimo que superaba en so- 
lemnidad al de la fiesta del Corpus. 
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curriese al engaño o a otros procedimientos menos rectos para lograr una 
mayor eficacia en el gobierno. 

El único sentimiento fructuoso que se deriva de la idea de ser represen- 
tante «de Dios» es el de la responsabilidad enorme que esto supone. El pen- 
samiento de que tiene que dar estrecha cuenta a Dios si no está a la altura 
de su elevado cargo, o si da mal ejemplo a sus súbditos induciéndoles con 
su naturalismo a suponer que no cree firmemente en el orden sobrenatural, 
es de gran utilidad para situarse en el verdadero ángulo de visión. 

Pero hay otros males graves que se siguen de esa falsa identificación 
del superior con Dios y conviene consignar: el complejo de santidad y la 
posible sobrevaloración de la obediencia en comparación de otras virtudes. 


c) Complejo de santidad.—Consecuencia del complejo de superioridad 
consignado puede derivarse un a modo de complejo de santidad, es decir, 
una falsa persuasión de que el superior no tiene faltas y de que la culpa 
de todos los conflictos está siempre de parte de los súbditos. Pero una cosa 
es lo que debiera ser y otra lo que es. En cierta ocasión respondía un su- 
perior a un súbdito que dudaba de la rectitud de una acción suya: «¿Pero 
usted puede suponer en un superior esas intenciones?» En aquel caso, la 
falta recaía inevitablemente o en el superior o en el súbdito, lo que equi- 
vale a decir que él no podía concebir en sí mismo una intención menos 
recta, pero no tenía dificultad en suponerla en el súbdito. Este es un efecto 
de la falsa identificación a que aludíamos. La tendencia —muy explicable, 
por otra parte— a ocultar las propias faltas tiene ese mismo origen, pero 
no se justifica fácilmente. No se ve por qué —por ejemplo— un superior 
que al dar una orden prudentemente madurada, pero que por no haber te- 
nido en cuenta algún elemento de juicio ha causado sin necesidad un nota- 
ble perjuicio al súbdito, no tenga que pedir perdón de ello, o dar al menos 
excusas al interesado. Ante una persona prudente, el descuido no dice nada 
contra la prudencia del superior, ni menos es un desdoro en un represen- 
tante de Dios, mientras que el silencio, y mucho más el disimulo, resulta 
menos explicable. Hay dos órdenes de jerarquía: el de la santidad y el de 
la jurisdicción. De suyo son separables, no siendo esta segunda una pa- 
tente de virtud. Juan y Pedro corriendo al sepulero para cerciorarse de las 
noticias alarmantes sobre el cuerpo del Señor, son un ejempio de ello. Juan 
es el más acepto al Señor en el orden de la caridad, pero, aunque alcanza 
el sepulcro antes, espera para entrar a que llegue Pedro —el representante 
de la jerarquía de jurisdicción—. Pedro manda y preside, pero sabe muy 
bien que Juan es el preferido. El que el superior se dé cuenta de ello y ad- 
mita la posibilidad de que sus faltas influyan en las de sus súbditos es de 
suma conveniencia, pues muchas veces puede suceder que se espante de las 
reacciones de insubordiñación de sus súbditos y no sospeche siquiera que 
las está provocando él con su conducta menos virtuosa. 


d) Posible sobrevaloración de la obediencia.—Cuesta formularlo, pero 
en la práctica se aprecia a veces más la virtud de la obediencia que la reina 
de las virtudes: la caridad (15). El aprecio excesivo de la obediencia ya 
está, en parte, consignado anteriormente. De hecho es muy frecuente que 
las faltas de obediencia no se perdonan fácilmente, y aun puedan costar 


(15) En esta observación hablamos de una obediencia no perfecta, como es la de 
mera ejecución, en comparación de una caridad auténtica. Si la obediencia fuese per- 
fecta, estaría embebida de verdadera caridad, y entonces su aprecio no implicaría la 
sobrevaloración que comentamos. Sin embargo, un buen índice de lo que se aprecia en 
la obediencia perfecta es no sentirse indiferente ante las violaciones palmarias de la 


caridad. 
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serios disgustos a los súbditos que incurran en ellas. Incluso hay castigos 
de faltas contra la obediencia en que parece no se deja nada para purgar 
en la otra vida (16). Por el contrario, sucede a veces que el superior con- 
templa sin inmutarse faltas graves de caridad entre sus súbditos, por no 
atreverse a intervenir, y aun puede, a veces, él mismo atropellar innece- 
sariamente la caridad. en aras de la eficacia de la obediencia, sin dar mues- 
tras de preocuparse mucho de ello (17). 

Es obvio que este proceder dificulta mucho la obediencia. Duele mucho 
al súbdito el ver que con un poco de aprecio de esta virtud de parte del 
superior podía haberse resuelto igualmente un problema sin necesidad de 
desautorizar públicamente a una persona, o aun conculcar su honra. Pero no 
es difícil dar con la causa de este extraño proceder si se atiende a aue con 
estas soluciones que dicta la caridad suele quedar menos brillante la actua- 
ción del superior y menos justificada a los ojos de todos. Todavía es más 
doloroso al súbdito cuando se oculta la dureza y falta de caridad de una 
orden del superior tras melosidades de pura etiqueta. Esas formas pura- 
mente externas de la virtud —faltas solemnes de caridad hechas con guan- 
te de piel fina— hacen repelente a la virtud misma. Se impone un examen 
de conciencia en quienes tienen parte en todo esto. Casi todos los salidos 
de la religión, todos los que apostatan de la fe, acusan luego a sus com- 
pañeros y superiores de falta de caridad. ¿Es sólo un tópicc de quienes 
saben el valor que a esta virtud se le da en el cristianismo, y se vengan 
de este modo echando en cara lo que suponen ha de doler? Ei tema es gra- 
ve y no puede resolverse a la ligera. La impresión, por lo menos, que se 
recibe es que con demasiada frecuencia la caridad no entra muy expresa- 
mente en los planes de la obediencia, sino que se atiende primariamente 
a la eficacia de ella (18). Esto solo ya invitaría a revisar el concepto que a 
veces se forma de la autoridad y el correlativo de los súbditos. Más tarde 
hemos de volver sobre ello; de momento, basta afirmar que el celo de la 
honra de Dios que acucia a veces a los superiores cuando algún súbdito 
falta a la obediencia debería atemperarse conforme a una norma de la más 
elemental prudencia. Es sumamente peligroso el abuso en tales circunstan- 
cias y puede parecer muy sospechoso ese sobreprecio de la obediencia (ca: 
balmente, la virtud que favorece a los intereses del superior) vor encima 
de la caridad. Hay veces en que el superior reacciona defendiéndose ante 
las faltas de obediencia como se defendería un sujeto cualquiera de aque- 
llos que le estorban. Esta observación, que puede parecer desmedida, se 


(16) Los tipos «P» son los propensos a este proceder. 

(17) Hay otro modo de sobrevalorar la obediencia en comparación de la caridad: 
cuando el superior antepone el cumplimiento de una regla (v. gr., la de no hacer nada 
sin permiso) a prestar un auxilio urgente a unos desahuciados. [Ver KATHRYN HULME, 
Historia de una monja. Barcelona, 1958, 6.* ed., p. 214-223.] Pero esto no es general. 
Puede suceder entre religiosas en donde —por causa de la psicología femenina, de men 
talidad poco moralista y en ocasiones no sobrada de sentido común— la aplicación prác- 
tica de los principios morales y ascéticos puede dejar algo que desear. 

(18 La importancia de la acusación nos obliga a respaldarla con un testimonio 
autorizado de indiscutible solvencia, proferido en un contexto parecido y todavía con 
mayor severidad: «Acuérdense los que rigen Casas Religiosas —son palabras de la San- 
ta Sede— de que nadie puede desempeñar semejante cargo si no le urge la caridad de 
Cristo. Porque aunque es cierto que los súbditos deben obedecer a sus Superiores re- 
conociendo y reverenciando en ellos la Persona de Cristo, sin embargo, dada nuestra 
humana flaqueza, es sumamente difícil la obediencia cuando el Superior no refleja a la 
vez la caridad de Cristo. La misma ley que impone al súbdito obediencia exige del su- 
perior caridad. Y por eso, examinando todo atentamente, vemos que cuando falla la 
obediencia, de ordinario falta también la caridad. Por lo cual, cuando un religioso quie- 
bra en su vocación y abandona la Casa Religiosa, acaso quede más necesitado de la 
misericordia de Dios el superior que persevera que el súbdito que sale». Instrucción 
«Illud saepius» de la Sagrada Congregación de Religiosos (18-VIII-1915) a los superiores 
de Ordenes e Institutos religiosos. Enchiridion de statibus perfectionis, Roma 1949, vo- 
lumen 1, p. 343. 
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aclara al considerar que muchos sujetos de grandes cualidades de mando 
son tipos «segundos», que precisamente son inclinados a la soberbia. Por 
eso podría establecerse como principio, sin miedo a equivocarse, que Dios 
cede gustoso de su honra —como tantas veces lo hizo en su Pasión por 
nuestro bien— en beneficio de la caridad, y que no debe el superior angus- 
tiarse tanto por ello. 

Esta posible sobrevaloración de la obediencia que comentamos puede 
también tener como secuela el dejarse influir por la adulación. La obedien- 
cia puede ser, a veces, el metro que subconscientemente use el superior 
para medir la virtud de los súbditos. Tal vez no'es la auténtica caridad, o 
el cumplimiento del deber de un súbdito, lo que atrae el aprecio del supe- 
rior, sino la sumisión de sus mandatos. Si no está muy sobre aviso, buenos 
serán para él los que no le traen conflictos y tal vez los que descaradamen- 
te le adulen; malos, los que le crean dificultades y se distancian de su per- 
sona. Pero ese medir la -virtud de los súbditos por la obediencia (entendida 
de ese modo tan personalístico), no por la caridad y otras virtudes, ya se 
ve que es inaceptable. 


e) Incomprensión.—En la base de todas las diferencias y conflictos en- 
tre los hombres está la incomprensión alimentada por el egoísmo. El salir 
de sí para ponerse en el punto de vista de otro es una operación sumamen- 
te costosa al hombre, que pocas veces la realiza. Es muy cómodo, por el 
contrario, enfocar el cosmos desde nuestro observatorio personal y juzgar- 
lo con nuestras propias categorías. Pero la incomprensión, aunque sea de- 
fecto de todos, alcanza un grado privativo en los mejor situados en la so- 
ciedad. Por eso el superior está en mayor peligro que otros de ser incom- 
prensivo. Teniendo acallada con su cargo la pasión del triunfo y la sober- 
bia —que es primaria—, tal vez no advierte que está en condiciones psico- 
lógicas de privilegio que no disfrutan los demás, y al juzgar a todos por 
sí mismo —defecto inevitablemente humano— se incapacita para interpre- 
tar rectamente las reacciones de sus súbditos. En algunos problemas, la 
ineptitud es radical. Los superiores que en su madurez prácticamente no 
han sido nunca súbditos, están incapacitados para comprender las dificul- 
tades de la obediencia que comentamos, provenientes sobre todo de las de- 
ficiencias de los que mandan. Y respecto a la crisis de triunfo de los súb- 
ditos, los superiores que desde sus primeros años han sido destinados al 
gobierno se encuentran enteramente incapaces de entenderla. Ahitos de 
honores muchas veces, experimentan la misma incapacidad para juzgar de 
la conducta humana ante el fracaso rotundo de la vida, que la que siente 
el ricachón después de un banquete para juzgar un delito cometido por un 
pobre hombre bajo la acción del hambre y la miseria. Y si los honores hu- 
biesen sido inmerecidos de parte del superior, la contraindicación para 
comprender este género de problemas sería todavía mayor. Y si, en fin, el 
éxito del súbdito pudiese traer como consecuencia el fracaso del superior, 
la incomprensión de éste podría llegar a su límite máximo. Lo dicho antes 
sobre el egoísmo podría ahora recordarse a propósito de la incomprensión. 

La consecuencia que se sigue úe toda esta motivación subconsciente del 
superior que hemos constatado es la atención constante con que ha de es- 
tar el superior para no hacer la obediencia más difícil de lo que ya es. Au- 
mentar innecesariamente sus dificultades podría hacerle responsable de las 
faltas que provocase en sus súbditos. Es tan imperioso el subconsciente, 
que no basta con renunciar una sola vez a buscarse a sí mismo; es preci- 
so estar continuamente atento, sobre todo a aquellos defectos que desdicen 
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especialmente del superior. Porque hay defectos y defectos en el que man- 
da. Que éste tenga faltas es inevitable, y hay que contar con ellas; pero 
un superior que no sea padre, que no tenga caridad, que gobierñe con egoís- 
mo, que no viga a sus súbditos..., son faltas imperdonables, que no se so- 
portan razonablemente. 

La expresión que se repite en estas ocasiones —«¡Es muy difícil gober- 
nar!»— es verdadera, pero pide aclaración. Efectivamente, el cargo de 
superior que se da totalmente en beneficio de otros es sumamente difícil 
de cumplir, por ser lo más opuesto al egoímo humano. Es además espe- 
cialmente difícil por la resistencia espontánea de los súbditos contra toda 
autoridad; lo es por los enemigos que el superior se va creando a lo largo 
de su gobierno en cuantos tiene por cargo que reprender o castigar; y lo 
es además por muchos otros conceptos que no son del caso. Sin embargo, 
creemos que podría aclararse el tema con una distinción: si el superior se 
busca egoístamente a sí mismo, sin cumplir con su deber, entonces no es 
difícil gobernar bien, sino imposible. En cambio, si el superior, lejos de 
buscarse a sí mismo, se entrega al cumplimiento de su deber, exponiéndose 
a todo lo que esto supone, opinamos que no es tan difícil como se pondera. 
Un súbdito que vea en su superior a un hombre sobrenatural que practica 
lo que recomienda a sus súbditos, que le trata con caridad y le gobierna 
como padre, etc., aunque tenga que recibir de él una resolución dolorosa 
o un castigo fuerte, lo recibirá bien, o al menos resignado, no amargado, 
como sucede muchas veces por interponerse los defectos del que manda. 

Lo que tal vez podría decirse con más exactitud es: «¡Lo difícil que 
es obedecer!» cuando el superior no está a la altura de su cargo. Cuando 
el súbdito se percata de que no se da siempre la solución más justa a los 
problemas, de que la cuerda se rompe con demasiada frecuencia por el sitio 
más débil, de que tal vez en su problema personal está de por medio el 
egoísmo del superior, entonces viene la crisis y la obediencia se hace extre- 
madamente dificultosa. Y si todavía, dando un paso más, el superior pre- 
tendiese encubrir sus propios defectos tras los defectos fingidos, o reales, 
o exagerados al menos, del súbdito, entonces la dificultad alcanzaría el 


cenit. La consecuencia de todo lo dicho es, de un lado, la comprensión que 


deben tener los súbditos al ver lo difícil que es ser buen superior, e igual- 
mente la comprensión de los superiores, que deben ver también lo difícil 
que es ser buen súbdito, supuestas las dificultades de la obediencia. 

Un estudio completo de este tema comprendería también las dificulta- 
des que provienen de parte de los defectos personales del súbdito —sobre 
todo de la soberbia y espíritu de independencia—, pero fieles al tema, nos 
hemos limitado a aquellos obstáculos de la. obediencia que se dan sin cul- 
pa personal del sujeto y son los que suelen crear las crisis. 


3. REMEDIOS DE LA CRISIS DE OBEDIENCIA 


Al director espiritual interesa sobre todo la terapéutica de las crisis. Dis- 

tingamos entre remedios sobrenaturales —los únicos aquí verdaderamente 
eficaces— y los naturales que pueden ayudar a aquéllos. Añadiremos algu- 
na consideración sobre la obediencia hoy, pedida por los tiempos en que 
vivimos. 
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a) Remedios sobrenaturales. 

Hay problemas de orden sobrenatural que pueden enfocarse también 
provechosamente desde un punto de vista natural, que ayude a la imper- 
fección humana del sujeto. Pero el problema de la obediencia más bien 
ofrece dificultades desde un ángulo de visión natural. Unicamente un su- 
jeto sin personalidad humana puede encontrar motivos sólidos de orden 
natural para defender la sumisión total a otra persona, máxime en los 
casos en que la razón se esté rebelando contra la inconveniencia de una 
orden del superior. Este es un problema que no tiene más que un enfoque 
eficaz: el sobrenatural. 

Ante el caso de una orden incomprensible, o bien sumamente dolorosa, 
recurrir a que el superior tiene datos que ignoramos, o a que tiene una 
visión más universal para juzgar lo que conviene a la colectividad con 
perjuicio del particular, u otras consideraciones semejantes, no puede con- 
vencer a nadie y menos a quien tenga años, experiencia y visión de la vida. 
Por otra parte, los medios que ofrecen los santos para facilitar la obedien- 
cia, como el buscar razones para defender lo que el superior ordena o a 
lo que se inclina, etc. (19), suponen momentos relativamente tranquilos 
de un alma que busca la perfección y tropieza con obstáculos; pero en una 
situación de crisis seria son prácticamente inútiles y a veces pueden ser 
contraproducentes. Lo único eficaz entonces es mirar cara a cara a la cru- 
deza de la obediencia y aceptarla tal cual es, como voluntaá de Dios. La 
obediencia es la sumisión a un hombre imperfecto en nombre de Dios. 
Quien se detenga en la prudencia o imprudencia de lo mandado, en el 
posible egoísmo del superior, en la injusticia que tal vez le hacen por no 
quererle oír, etc., nunca se sentirá dispuesto a la obediencia. Sólo quien 
vea que es un sacrificio de lo más noble del hombre, que se hace única- 
mente para honra de Dios, podrá aquietar la turbación de su alma. La po- 
sible inconveniencia de lo mandado, la posible injusticia cometida contra 
el súbdito, o el modo falto de caridad con que se le ha tratado, son algo 
que matizan accidentalmente el valor de un acto, pero no lo mudan sus- 
tancialmente: éste consiste en su esencia en el sacrificio de la personali- 
dad en aras de la gloria de Dios. 

Este recurso a un ángulo de visión más elevado para enfocar los pro- 
blemas es de eficacia extraordinaria, como vemos sucede en los Ejercicios 
Espirituales de San Ignacio. El Principio y Fundamento es una luz sobre- 
natural que ilumina todo problema de la vida: son unas gafas de color 
sobrenatural que todo lo resuelve. Hay problemas que no tienen solución 
desde un punto de vista puramente natural, y que cuantas veces se les 
enfoca humanamente, el desasosiego se apodera del alma. Sólo a la luz de 
nuestro origen y destino se les ve reverberar de resplandor y cobrar sen- 
tido. Lo que puede costar en ocasiones es precisamente colocarse en ese 
orden sobrenatural. Cuando, por ejemplo, el súbdito advierte el egoísmo 
del superior que no teme posponer tal vez la caridad a quedar él bien 
ante los hombres, puede parecerle que el enfoque sobrenatural es un géne- 
ro de opio para el súbdito, que no tiene más remedio que someterse. Pero 
la respuesta a todas esas dudas, que parten de atender a otros en los pro- 
blemas personales, está ya dada en el Evangelio. El orden soteriológico y 


(19) Carta de San Ignacio sobre la obediencia. MHSJ. Monumenta Ignatiana, Enpist. 
et Instr., IV, p. 678-679. 
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el de la perfección son estrictamente personales. Cuando Pedro oye de 
labios de Jesús la muerte dura que le espera, y se interesa por el futuro 
de Juan, recibe de Cristo la respuesta: «Quid ad te. Tu me sequere» (20). 
¡El superior verá con su conducta! 

Tal vez acostumbraría provechosamente a los súbditos a ponerse en 
el orden sobrenatural, el habituarles a obedecer desde los primeros años 
de su vida religiosa a subalternos indignos, puestos expresamente por el 
superior para ello. En vez de elegir para los pequeños cargos de las co: 
munidades a los sujetos más edificantes o de mayores cualidades natura- 
les, sería conveniente señalar —por lo menos algunas veces— a sujetos 
positivamente defectuosos, a quienes tendrían todos que someterse por ser 
el nombrado por el superior. Esto, de un lado, acostumbraría forzosamente 
a los súbditos a mirar a Dios'en el que manda; y, de otro, ayudaría a qui- 
tar el complejo de santidad que suele formarse en quienes desde los pri- 
meros años de vida religiosa se sienten preferidos a todos y elevados a 
cargos de distinción. 

En este mismo orden sobrenatural puede también ayudar 2 solventar 
las crisis el ponderar el valor de la obediencia cuyo mérito guarda propor- 
ción con su dificultad. Tan importante es esta virtud, que es la que cuan- 
titativamente ejerció más el Salvador en su vida mortal. De treinta años 
de existencia oculta en Nazaret, no se nos dice otra cosa en el Evangelio 
que estas lacónicas palabras: «Et erat subditus illis» (21) (obedeció a los 
hombres); y queriendo sintetizar San Pablo en su carta a los Filipenses 
toda la vida de Cristo en una expresión, no encuentra otra más concisa 
que: «Humiliavit semetipsum, factus obediens usque ad mortem» (22) 
(obedeció al Padre en cosa tan dolorosa como la muerte en cruz). Es gran- 
de el valor de la obediencia. El mero hecho de someterse a Dios tiene ya 
su mérito, pues somos libres y nos ha sido dado el triste privilegio de 
poder erguir la cabeza rebelde ante el Creador; pero someterse a Dios 
en un hombre tal vez lleno de defectos y mandando posiblemente desacier- 
tos, es de un mérito muy subido, que no dejará Dios de pagar con su justo 
precio. Es indudable que ha de ayudar al que en medio de una crisis tro- 
pieza de bruces con la obediencia, pensar que su sumisión a ella en tales 
circunstancias es especialmente meritoria y agradable a Dios 


b) Remedios naturales. 


Aunque hemos dicho que el enfoque natural es ineficaz en materia de 
obediencia, sin embargo, subsidiariamente puede convenir echar mano de 
las ayudas naturales que apoyen algo más al sujeto en los momentos di- 
fíciles. La primera es contar siempre con los defectos del superior. Las 
consideraciones que preceden sobre la dificultad de reunir armónicamente 
las múltiples cualidades que exige un buen gobernante religioso, llevan 
a la convicción de que el superior, sea quien sea, tendrá defectos, y que, 
por consiguiente, no pueden ni deben ser éstos óbice para ejercitar la vir- 
tud de la obediencia. Si para obedecer hubiese que esperar a que el supe- 
rior careciese de defectos y aun faltas positivas, podría darse por impo- 
sible esta virtud. Tan lejos hay que estar de alterarse por los defectos del 
superior, que ya hemos recordado cómo cuenta San Pablo con tener que 


(20) Jn 21, 22. 
(21) Le-2, 01. 
(22) Phil 2, 8. 
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obedecer aun a superiores seglares positivamente indignos (etiam dysco- 
lis). En la obediencia la mirada se ha de poner en Dios, que es por quien 
se Obedece, y cabría notar que los defectos del superior, lejos de estorbar, 
deberían ayudar a obedecer, ya que obligan al súbdito a remontar la con- 
sideración a Dios por encima de la persona de su indigno representante. 

El segundo medio para prevenir las crisis de obediencia es contar in- 
cluso con lo peor de lo que puede venir. Quien en momentos de paz aní- 
mica afronte esta hipótesis con serenidad —y más si obra conforme al mé- 
todo ignaciano de la nota de los binarios— no tiene que temer crisis algu- 
na. Hemos hablado de los defectos propios de un cargo de gobierno y de 
motivaciones subconscientes menos rectas en quien ocupa un cargo; pero 
nada hemos dicho de las faltas personales que pueda tener, pues sería in- 
ternarse en un campo infructuoso de casuística que por lo mismo no afec- 
taría a la obediencia en cuanto tal. Quien tropiece, por ejemplo, con un 
superior soberbio que actúe de ese modo, o con quien queriendo acredi- 
tarse y hacer méritos causa perjuicios graves e innecesarios a un súbdito, 
u otros casos parecidos que pueden ocurrir, entonces ha de asirse fuerte- 
mente a todos los principios sobrenaturales para no perder la cabeza. Pues 
bien, quien ame su vocación ha de estar preparado, en general, para cual- 
quier contingencia de este género. El que en su ánimo esté dispuesto a 
esto y a mucho más, superará bien las posibles crisis de obediencia sin 
grandes perturbaciones de ánimo. Por eso puede ayudar que el director 
de espíritu con ocasión de las pequeñas dificultades que el principiante 
va tropezando en el trato con el superior, le abra los ojos con tacto ins- 
truyéndole sobre la parte humana de la obediencia, sin que pierda la esti- 
ma de la autoridad ni el enfoque sobrenatural de esta virtud. Más aún, si 
el dirigido fuese del tipo primero o tercero sheldoniano (sobre todo este 
último), no debe omitir un probable problema de convivencia de tipos con 
que puede tropezar en su relación con sus superiores. La colisión de un 
tipo primero con un superior de tipo tercero, estrecho e incomprensivo, 
puede ser fatal para aquél y puede forzarle o a iniciar un sistema de fic- 
ción, o a abandonar el camino comenzado. Pero, sobre todo, el choyue en- 
tre un superior de tipo segundo pronunciado —sin escrúbulos de concien- 
cia, y para quien todos los medios son buenos si conducen al fin— con 
un súbdito de tipo tercero, de conciencia estrecha, puede ser de efectos 
desastrosos para este último. Al ver éste, en su colisión con la autoridad, 
que mientras anda él angustiado por pequeñeces, aquél no tiene tal vez 
dificultad, si le conviene, en sacudirle de un bandazo sin inmutarse, es 
fácil que sienta vacilar sus fuerzas espirituales. Por eso el director espi- 
ritual ha de prevenir con tiempo a estos sujetos contra tales contingencias 
para poderlas sortear sin detrimento del espíritu. 


ec) La obediencia, hoy. 


La mentalidad del joven de hoy ofrece mayores obstáculos a la obe- 
diencia y merece alguna consideración aparte. Es evidente que un desco- 
nocimiento de las circunstancias actuales puede agravar innecesariamente 
las crisis de obediencia, hoy más agudas y frecuentes. Si, fijándonos sólo 
en lo negativo, quisiésemos sintetizar la actitud defectuosa del joven re- 
ligioso de hoy en relación con la obediencia, señalaríamos como primera 
y principal característica el naturalismo. La tendencia actual subconscien- 
te en el súbdito es a no mirar a Dios en el superior. La autoridad de éste 


76 ALEJANDRO ROLDÁN, S. J. 22 


ha perdido la aureola que le concedía el ser representante de Dios. El ar- 
gumento de autoridad ya no vige. El parecer y el criterio de! superior vale 
para el súbdito cuanto valen las razones que alegue en apoyo de lo que 
defiende o manda. De ahí deriva una actitud de insubordinación sorda que 
no acepta indiscriminadamente a toda persona puesta por la obediencia 
ni a toda orden de la autoridad, sino que torpedea —con la fuerza y los 
procedimientos eficaces que hoy tiene la masa— a quien le exige más de 
lo que él juzga conveniente. No se aceptan ya las correcciones ni los avi- 
sos, a pesar de que en nombre de la sinceridad se critica crudamente de 
todo y de todos. Hay, en fin, en la juventud de hoy un complejo mesid- 
nico creyéndose llamada a reformarlo todo, convencida de que ve más 
que los que le dirigen y persuadida ingenuamente de que cuando le llegue 
la hora de actuar resolverá todos los problemas de una vez para siempre. 

Esta actitud —en el fondo injustificable— obliga a los directores de 
la juventud a un examen realista y a revisar los métodos de conducir a 
los jóvenes religiosos, si es que se quiere influir en ellos. No es éste el 
lugar de hacerlo de propósito, pero no aueremos omitir dos consideracio- 
nes. Hoy son muchos entre los que mandan que creen que el superior ha 
de razonar lo que ordena. Supuesto el naturalismo de la juventud —con 
el que hay que contar de momento si queremos dar solución adecuada a 
los problemas actuales— y supuesta la mayor personalidad de las gene- 
raciones nuevas —en parte real y en parte creída por los interesados (23)—, 
parece a algunos que el superior debe evitar los mandatos desnudos, de: 
biendo dar las razones que justifican la conveniencia de lo que se manda. 
No hay por qué plantear en abstracto la cuestión de si la obediencia ciega 
—tan mal entendida muchas veces— atenta, o no, contra la dignidad hu- 
mana. Prescindiendo de la doctrina tradicional en la ascética cristiana 
—que tal vez pudo haber sido influenciada por ideas discutibles de una 
época—, un examen de la conducta de Cristo con sus apóstoles podría apor- 
tar luz sobre el tema. La impresión es que Cristo no se esfuerza por ra- 
zonar todas las normas que les da, sino sólo por decirles autoritativamente 
lo que tienen que hacer. Y aunque, naturalmente, ño podemos saber lo 
que en las conversaciones privadas y en las instrucciones de los cuarenta 
días antes de la Ascensión pudo haberles dicho, si fuese más razonable 
obedecer por los motivos intrínsecos de lo mandado, parece que los evan- 
gelistas lo habrían hecho constar de algún modo. Lo cierto es que en el 
orden de la obediencia, cuantas más razones de conveniencia se aduzcan 
de lo mandado, tanto se resta de suyo (y si no se hace esfuerzo en con- 
tra) del motivo formal de la obediencia, que es la sumisión a Dios. 

No es, pues, cuestión teórica, sino práctica; no de tesis, sino de hipó- 
tesis. Supuesta la juventud actual, parece más conveniente que el superior 
dé razones de ordinario al mandar. Por otro lado, la mayor parte de las 
veces ayuda saber las razones que justifican la orden del superior para 
cumplirla mejor, pues al obedecer no se trata de la ejecución mecánica 
de una orden, sino de cosas que pueden y deben aplicarse de un modo 
humano a distintas circunstancias; y mal puede acertar en la aplicación 
quien no sabe el motivo por que algo está mandado. No obstante, en las 
cosas en que el saber el motivo no ayuda a obedecer mejor, sigue siendo 


(23) Decimos esto porque si personalidad es la recta independencia en el pensar, 
obrar y sentir (cfr. A. RoLDÁN, Introducción a la Ascética diferencial. Madrid, 1960, 
p. 1455), creemos que la independencia de los jóvenes de que hablamos no es recta 
sino, más bien, indicio de personalismo. j 
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—a nuestro parecer— más perfecto el querer ignorar la razón intrínseca 
de lo mandado, contentándose con saber que es voluntad de Dios (24). 

La revisión de estas cuestiones plantearía también un problema que 
puede ayudar a los superiores a no aumentar innecesariamente la posible 
crisis de obediencia de sus súbditos. Hoy estamos en tiempos de demo- 
cracia (aunque la marea democratista empieza a decrecer algo en el mun- 
do), y por lo mismo vivimos en una época de auge de la personalidad hu- 
mana, no sólo de la falsa a que antes aludíamos, sino de la verdadera. ¿Ha 
de tener en cuenta el que manda este hecho, o no tiene por qué respetar 
especialmente —como hasta ahora— la personalidad del súbdito? 

Desde luego que debe andarse con tiento en la intromisión de concep- 
tos democráticos en las instituciones de la Iglesia. Hay en ésta elementos 
de derecho divino, que en vano se esforzará el hombre por democratizar, 
y hay también elementos de derecho eclesiástico que sólo admiten el gra- 
do de democratización - que la Iglesia quiera libremente admitir. Sin em- 
bargo, en materia de obediencia, el modo de mandar —que supone una 
determinada manera de concebir el trato entre los hombres— es algo que 
depende de las ideas de distintas épocas y en ello cabe aclimatación y de- 
mocratización. Las épocas de autoritarismo han podido dejar su huella en 
la manera externa de tratar a los sujetos en la religión, y esto ya se ve 
que puede estar sujeto a revisión. Hoy parece imponerse una mayor aten- 
ción a la dignidad humana del súbdito en el modo de tratarie, mandarle 
y gobernarle. Es clara históricamente una cierta evolución en este punto. 
En el tiempo apostólico existía en la Iglesia una concepción muy demo- 
crática acerca del trato mutuo entre los miembros y jerarquías de la Igle- 
sia, y, con todo, el respeto a la autoridad eclesiástica era el máximo. Más 
tarde se fué perdiendo aquella veneración a la autoridad como tal y fué 
menester rodearla del fausto y aparatosidad externos para suplir aquella 
falta. Hoy vuelven a estorbar esos elementos extrínsecos ae que se halla 
revestida la autoridad, exigiéndose, por el contrario, un mayor respeto a 
la dignidad humana del súbdito (sin restar nada de lo debido a la obe- 
diencia como tal). Y aunque no es posible volver de momento a la concep- 
ción antigua por causa del naturalismo creciente, que no respeta ya a la 
autoridad por serlo, puede reflexionarse si no convendría atender algo 
más a la dignidad personal de los súbditos. San Pedro admitió humilde- 
mente en público la admonición de San Pablo, y hoy no se cencibe no sólo 
que un súbdito pueda manifestar ni en público ni en privado un defecto 
al superior, pero ni dialogar con él. Ahora bien, sin aspirar anora preci- 
samente a eso último, que tiene inconvenientes serios de distinto orden, 
¿no puede verse aquí un índice de que existen resabios de concepciones 
pasadas y en cierto grado superables? Cierto que, en el caso aducido, el 
admonitor era un San Pablo; pero no lo es menos que el corregido era un 
San Pedro, cabeza visible de la Iglesia, con primacía sobre todos los de: 
más apóstoles. Por otra parte, el hecho de haber sido la corrección en 
público, habiendo podido hacerse en privado, muestra que la autoridad 
eclesiástica era entonces menos exigente en este punto que posteriormen- 
te. Lo que sí parece poder afirmarse es que en la época en que vivimos, 
cuanto menor sea el aire de solemnidad que adopte el superior (dentro del 
espíritu de las distintas reglas de cada Orden), mayor rapport mediará 
entre él y sus súbditos, y que cuanto mayor consideración humana se ten- 


(24) Obedecer en algo por ser voluntad de Dios es perfectamente racional; y no 
puede decirse siquiera que sea más racional esta obediencia si al súbdito se le añaden 
los motivos intrínsecos de la acción. Eso sería rebajar injustificadamente el valor del 
testimonio divino al manifestar su voluntad por medio del hombre. 
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ga a éstos, menos tensión habrá entre los dos. El acortamiento, decretado 
últimamente, de las capas magnas de los Cardenales (que han pasado de 
repente de doce a tres metros de cola) puede ser un símbole de la actitud 
de la Iglesia y un modelo a seguir por cuantos participan del gobierno. Es 
cierto que en democracia se pueden hacer menos cosas que en regímenes 
autoritarios; pero la dignidad humana parece exigir esta atención a las 
personas. Caminamos inevitablemente hacia una concepción menos exter- 
na y artificial de la obediencia, y labor de los que dirigen es que se supla 
pronto la falta de ornato externo con una mirada más sobrenatural de la 
autoridad, que nos vuelva en lo posible a aquella concepción primera de 
la Iglesia, de un respeto sumo en lo sustancial y un menor aparato externo 
en lo accidental. 
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NOCIONES CAUSAS, PASTORAL. 


EL PSICASTENICO (*) 


El alma humana está dotada de una cantidad varia de fuerza vital o 
energía psíquica: a una psique a quien falte esa fuerza vital debida, la llama- 
mos «psicasténica». Esta carencia es la desproporción existente entre recur- 
sos psíquicos y esfuerzos a realizar, entre tensión vital disponible y obstácu- 
los que superar, sea por dificultades agrandadas en demasía, sea por tensión 
excesivamente disminuída. Es sabido que existe una cierta jerarquía entre 
los fenómenos psíquicos en relación con el esfuerzo y el empleo de energía 
vital que exigen. Las actos de adaptación a la realidad implican un esfuerzo 
máximo; las ideas abstractas requieren un esfuerzo mínimo; mientras las 
acciones indiferentes ante la realidad uno intermedio. La energía requerida 
es tanto mayor, cuanto el individuo, personal y actualmente, está más 
comprometido. Por eso una psique se manifiesta psicasténica en el acto vo- 
litivo e intelectivo de adecuarse a lo real concreto, actividad esta que pro- 
voca el máximo esfuerzo de tensión psicológica. «Debo confiarle —confesa- 
ba un estudiante— que, desde hace no sé cuanto tiempo, mi espíritu nave- 
ga en un régimen constante de incertidumbre; tengo un «yo» que no sabe 
comportarse con estilo seguro, que está maniatado por un ansia que me 
muerde con intensidad y amplitud cada vez mayores y que no me permi- 
ten vivir de acuerdo con la realidad». 

Mientras el hombre normal domina en todo momento sus automatismos 
psíquicos, controla la sucesión y concatenación de los mismos, y verifica 


(*) BIBLIOGRAFIA: Revista «Anima», enero 1956; R. Bror-GALIMARD, Guida medica 
delle vocazioni sacerdotali e religiose. Milano, 1950; J. N. BLess, Traité de Psychiatrie. 
Bruges, 1938; E. BoGaANELLI, Corpo e anima. Roma, 1951; A. GEmMELL1, La personalita 
del delinquente nei suoi fondamenti biologici e psicologici. Milano, 1948, 2.2 ed.; P. La- 
CHAPELLE, Psichiatria pastorale. Brescia, 1953; P. JANET, Les névroses. Paris, 1909; P. Ja- 
NET, Les obsessions et la psychasténie. Paris, 1908; G. Ju, Zur Psychologie der Skrupu- 
lanten. Freiburg, 1935; G. MocLie, Manuale di psichiatria. Roma, 1946; A. La RIVvIERE, 
Nevrosi. Coscienza. Religione. Roma, 1956; S. DE SANCIIS, Neuropsichiatria infantile, 
patologica e diagnostica. Roma, 1925; E. Tanzi- L. Lucaro, Trattato delle malattie men- 
tali. 1-1I. Milano, 1923, 3.* ed. 
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así una representación y un comportamiento, unísonos con el conjunto de 
la realidad total que constituye su ambiente, el psicasténico se encuentra 
«en la incapacidad de experimentar un sentimiento exacto en relación con 
la situación presente» (Janet) y pierde el contacto vital con ella. La reali- 
dad le fatiga; a su contacto se plega sobre sí mismo en la medida de sus 
fuerzas empobrecidas, sin que a pesar de ello se produzca entre él y el 
ambiente circunstante estridencia alguna. No sabe aprovechar gozosamente 
hasta lo último un pensamiento, un gesto, un acto. «Choco siempre —se 
lamentaba un psicasténico— contra lo imposible o termino en hechos incom- 
pletos; insatisfecho, me parece vivir sin llevar totalmente a cabo reali- 
zación ninguna». 

El psicasténico se siente, ante todo, incapacitado en su actividad volitiva, 
su comportamiento se centra preferentemente en los automatismos. El 
«querer»: he aquí su gran dificultad. Se le puede pedir todo, excepto que 
«quiera» eficazmente, que se decida. «Amar, soñar, sentir, aprender, com- 
prender, yo todo eso lo puedo, con tal de que se me dispense del querer» 
(AmieL, Journal intime, 1, 168). La acción le resulta difícil o imposible, 
unas veces por las circunstancias del ambiente, otras por su novedad, otras 
por diversos motivos. «Nunca he encontrado en mi vida el tiempo oportu- 
no», decía un psicasténico. De aquí viene la pereza, la indolencia, la irre- 
solución, la falta de resistencia o de iniciativa que lo caracterizan. Su di- 
visa podría ser: «Quisiera, pero no me atrevo, no me siento capaz». «Hay 
almas —atestigua San Francisco de Sales—, que se torturan tanto, pensan- 
do como obrarán, que no tienen tiempo de hacer nada». Es más, tratan de 
persuadirse que el estar prevenidas es necesario y oportuno. Son las per- 
sonas que se embarazan ante los acaecimientos más corrientes de la vida; 
que no saben decidirse a recurrir a la autoridad para reclamar un derecho, 
a emprender un viaje, a escribir una carta importante, a hablar ante una 
asamblea, a frecuentar tertulia distinguida, a llamar a una puerta pidien- 
do trabajo. 

La persona de humor expansivo, observaba Bossuet, tiene sus máximas 
predilecciones en estar acompañada; el psicasténico es espíritu de una 
sociabilidad laboriosa, necesita un esfuerzo constante para mezclarse con 
los demás. «Sólo pido —suplicaba Blanca La Fort— pasar desapercibida; 
quisiera que se me dejase en paz, que nadie pensase más en mí». Parece 
que el psicasténico rehuye los honores, mientras en realidad le aflige el 
miedo de no saber presentarse convenientemente en sociedad, de sentirse 
azarado, de sufrir la mirada de los demás. «Abandonar la soledad por la 
muchedumbre, los senderos verdes y desiertos por los caminos dificultosos 
y ruidosos; pasar de los misterios vagos de la naturaleza a la áspera reali- 
dad social... ha sido siempre para mí una vuelta al mal y a la desventura» 


M. DE GUERIN). «Amo la sombra —he leído en un diario—, las callejuelas 
solitarias...» 


Totalmente opuesto al histérico, que necesita casi físicamente la teatra- 
lidad, la plaza abierta y soleada, la gran muchedumbre que aplauda, para 
luego lanzar así alegremente un gesto, el psicasténico se repliega más o 
menos profundamente (sin perder del todo el contacto con los demás), para 
respirar, o, como él dice, para recuperar las fuerzas dismiñuídas, para 
sentir menos urgentes las llamadas del mundo que le oprimen demasiado; 
busca en la soledad la extinción de una sensibilidad que en él tiene am- 
plitud excesiva y suscita demasiado eco. Se lee de Santa Clara que, cuando 
era jovencita, «estaba siempre oculta en casa, no queriendo ser vista». Y 
Santa Margarita María Alacoque dice de sí cuando era niña: «Sentía una 
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atracción particular por esconderme en las selvas... 
de los demás me era un extraño tormento» (aye 

Por este mismo motivo, el psicasténico siente repulsa hacia la respon- 
sabilidad. Un compromiso, sobre todo cuando lleva nota de publicidad, le 
preocupa; su ánimo se ve absorbido por una diplomacia de abstención y 
sólo vuelve a la paz cuando se ve libre de la visión de tales compromisos. 
Si propone una inciativa, ño la presenta de forma imperativa; su fácil 
condescendencia exterior cubre una intimidad de amargura y de resen- 
timiento: es todo un rumiar interior y escondido, hasta el momento que 
viene el salto intempestivo y sin medida (2). 

El psicasténico no sólo se siente frenado en el paso a la acción, sino que 
además un sentido de descontento, de incompletud, de insuficiencia, de 
desánimo, de disgusto de sí y de su propia acción, le persiguen durante su 
actividad y tras de ella. El hombre perfectamente equilibrado en sus ener- 
gías psíquicas sabe empezar y terminar —sobre todo, terminar— el examen 
de una cuestión, el cumplimiento de una acción. «Se da —como dice el 
Eclesiástico— un tipo para cada cosa que hay que hacer» y verificada una 


acción, contraído un compromiso, es necesario saber olvidar la angustia 
que ellos puedan comportar. 


El secreto para conservar el alma en paz, está en aplicar a cada acti- 
vidad un tiempo determinado, en saber pasar a un recreo o pasatiempo 
debido, de un modo total y pleno. El psicasténico se ve en cambio perse- 
guido por una sensación de incumplimiento de la acción verificada. Para 
él es incomprensible la divisa de Shelly: «la alegría del alma está en la 
acción». Le falta el salto gozoso que acompaña el ejercicio normal de la 
actividad voluntaria; no sabe de acción cumplida lo suficientemente bien. 
De ahí su continuo volver sobre el hecho realizado, sopesarlo, valorarlo 
continuamente, encontrarlo insuficiente, no sabérselo apartar de la mente, 
escrutarlo en sus circunstancias. De ahí ponerse a fantastiquear sobre lo 
que haya podido hacer creer o pensar a los demás, el tenerse que excu- 
sar, como si quisiera hacer olvidar sus gestos; el estar tentado de re- 
petir lo hecho, si fuese posible, para conquistar una certeza que sea final- 
mente completa (3). Apostilla Manzoni a propósito del sastre de su novela, 
que no supo responder otra cosa que un «figúrese» al Cardenal Federico: 
«Cuantas veces, recordándolo, y volviendo con el pensamiento a aquella 
circunstancia, le venían a la mente, como por despecho, palabras, cualquiera 


porque la presencia 


(1) GueLro CiviniNI da a este propósito una descripción psicológica grandemente co- 
lorista: «Aquella selvática intolerancia dolorosa que de tanto en tanto me causaban las 
miradas de los demás, aquella pena cruel por verme objeto de examen y curiosidad, y 
de como si estuviera en la picota a vista de las gentes, se despertaba entonces (es decir, 
cuando iba a ver si había alguna carta de casa para él), para llenarme el alma más 
que nunca de envilecimiento y de ira. Nunca como entonces sentía el desaliento por 
ser un muchacho mal parecido, la tristeza de la pobreza, el tormento de mis pies empa- 
pados y fríos dentro de unos zapatos agujereados, la vergúenza de mi cuello sucio, de 
los puños desfiecados, del traje desteñido y prieto. Aquellas dos muchachas que 
tenía detrás se reían ciertamente de mí. Y luego, aquel holgazán allí dentro, que me mi- 
raba y me preguntaba: «¿Cómo, cómo ha dicho?». Y yo, vuelta a repetir en voz alta mi 
nombre, que era una cosa tan mía y por la que sentía una especie de pudor y de celos. 
No sé qué me parecía el tirarlo allí, para que todos pudiesen oirlo. Sentía la impresión, 
qué sé yo, como si me estuviesen desnudando» (Pantaloni lumghi. Milano, 3.* ed, 
p. 185-186). 

-(2) Los hombres de este temple se encuentran más a gusto en la vida profesional, 
en oficios sedentarios; funcionarios concienciosos, especialistas eruditos, artistas delica- 
dos, sienten en todo la preocupación e incluso el tormento de la perfección. 

(3) El psicasténico presenta en estas circunstancias los así llamados «fenómenos de 
derivación» (JANET), es decir, movimientos inútiles (v. gr., tics, fobias, agitaciones), que 
permiten tomar una decisión, obrar en un sentido determinado, sin decidirse, por así 
decirlo; sin emplear en ello todo el esfuerzo: una especie de sustitución de lo volunta- 
rio con lo involuntario. 
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de las cuales habría sido mejor que aquel insulso «figúrese» (Los no- 
vios, C. 24). 

Son los casos de quien se levanta por la noche para comprobar si la 
puerta está cerrada, o teme siempre háber dejado la llave Gel agua o del 
gas abierta; del médico que telefonea a la farmacia para que le lean la 
receta que ha dado al cliente que ya se ha ido; del farmacéutico que manda 
se le devuelva lo despachado para revisarlo; de quien, antes de echar 
una carta, comprueba su franqueo; de quien repite con angustia insisten- 
te la oración prescrita. Y todo ello, se entiende, de un modo habitual y 


angustioso. 


El psicasténico padece también de insuficiencia en su actividad cog- 
noscitiva; no llega a la posesión de la realidad mediante un estado de 
«certeza», no logra pensar en algo de un modo completo. Motivo de esta 
insuficiencia es su pretensión de posesionarse de la verdad moldeada en 
el relativismo práctico con una seguridad absoluta. Su actividad psicoló- 
gica es correcta e incluso delicada cuando se refiere a objetos cuyo coe- 
ficiente de realidad es bajo: el pasado ya resuelto v. gr. un futuro inde- 
terminado, ideas abstractas; pero se altera apenas tiene que enfrentarse 
con lo real y concreto. «Nunca verás exactamente bien», se vituperaba 
Amiel a sí mismo (Journal. I, 9). 

El psicasténico razona con rigor y sutileza; especula incluso con gusto 
y es luminoso consejero; pero sólo se pone en contacto con una realidad 
impersonal, sublimada en conceptos abstractos y universales, no con la rea- 
lidad concreta, presente, relacionada con el sujeto. Se parece al policía ur- 
bano que indica el camino a los viandantes, mientras él permanece petri- 
ficado en su puesto. Esta actitud engendra un ánimo habitualmente hun- 
dido en la duda, titubeante. Indeciso, necesita en todas sus acciones estar 
seguro de que se halla en la verdad; con este fin se entrega a una intros- 
pección exagerada, a razonamientos incesantes que le embrollan el tra- 
bajo diario y contribuyen a nutrir en él un sentido de incertidumbre peno- 
sa y continua. 

Tal es el psicasténico. Es inútil esforzarse en persuadirle con razones; 
comprende que está bien lo que se dice, pero con todo y con eso continuará 
sintiéndose malseguro y embarazado. El complejo de inferioridad se ha po- 
sado en su psique, que reacciona inadecuadamente ante las situaciones 


reales (4). 


Schwarz ve en este tipo de neurótico una falta de disponibilidad espiri- 
tual interior, con la que se disminuye su libertad de apertura a la realidad 
del mundo exterior, a la existencia de los demás, al valor de los fines 
objetivos de la vida. No se trata de una exclusión total del dominio de la 
libertad; de otra forma no haría sino moverse en su ilusión interior sin el 
menor deseo de salir de ella, estaría absorbido por el determinismo psíqui- 
co interno sin ambicionar una autonomía y no le atribularía el sufrimiento. 


(4) Todo le resulta laborioso y difícil; tiene el arte de complicar las cosas más sim- 
ples; rehuye las dificultades y el trabajo. Quien lo vea despreciarse, rehusar puestos am- 
bicionados, exaltará su modestia y humildad. Pero no se trata sino de pusilanimidad, te- 
mor al fracaso, huída ante la responsabilidad, desconfianza injustificada de sí mismo, 
unida a la exacerbación morbosa de su autocrítica. Se encontraría a sus anchas en el 
campo de la especulación. «He quedado impresionado frecuentemente por la real supe- 
rioridad intelectual de un número de estos enfermos» (P. Janer, Obsessions et psychas- 
thénie. 1., p. 354). 
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Es 


Si característica de la falta moral es no querer lo que puede quererse, 
característica de la neurosis es la de no estar íntegramente capacitado 
para lo que se quiere. 

El enfermo, sociable como los demás, se siente atormentado entre la 
necesidad de cortar sus relaciones con el mundo y la voluntad no siempre 
eficaz de ligarse de nuevo con él. De aquí viene esa inquietud perpetua en 
que la neurosis se traduce, y que se convierte en sinónimo suyo, precisa- 
mente porque el enfermo percibe dolorosamente su falta de libertad. Tie- 
ne conciencia de su estado de inferioridad, y se avergúenza de él; y en su 
esfuerzo por concentrarse para superarse, absorbe una energía mayor 
y, produce en sí una duda y una incertidumbre más profundas. Teniendo 
miedo de la responsabilidad personal, quiere defender su tranquilidad, pero 
se ve obligado al mismo tiempo a justificar continuamente su inercia. Pa- 
ralizado en la acción, acentúa sin embarga con su conducta el gusto por 
ella; inadaptado a la realidad, no ha perdido, sin embargo, su contacto con 
ella, del cual tiene incluso una conciencia exagerada. Es un rebelde, pero un 
rebelde consciente. No es como el melancólico, que paraliza su misma capa- 
cidad de deseo; ni como el esquizoide, que está afectivamente despegado por 
completo del mundo externo y de la vida. Es un impotente, pero no pres- 
cinde de la función de la realidad: sus mismos trastornos (obsesiones, es- 
crúpulos, etc.) nacen de un esfuerzo contraído al tratar de recuperarla para 
sí mismo y tender a ella como a un ideal. Bajo la tensión de esta lucha, 
nace en el enfermo una disociación de la conciencia, una división interior, 
como de dos personalidades en contraste. 


La psicastenia confiere una coloración psicopática a toda la personali- 
dad; no es la astenia limitada a la sola psique. Si los trastornos que le son 
propios no corresponden a ninguna lesión orgánica conocida, se desarrollan 
sin embargo, casi exclusivamente en organismos hereditariamente predis- 
puestos. La enfermedad es expresión de una crisis biográfica, es decir, un 
acaecer de la persona (Von WEIZSAECKER) con manifestaciones locales más 
o menos importantes. Y es por esto por lo que la psicastenia puede mo- 
tivar reflejos fisiológicos, intelectuales y caracteriales. De esta manera, el 
esfuerzo psíquico convertido en el fracaso en determinadas circunstancias 
fragua en una insuficiencia fisiológica, en la que el enfermo puede sentir 
de modo particular una cierta pesadez desagradable (casco neurasténico), 
debilidad, insomnio, tics nerviosos y trastornos de las funciones digestivas 
(por ejemplo, la aerofagia, calificada frecuentemente por el enfermo de «i. 
latación de estómago). 
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Il a 


a 


NOCION DE ESCRUPULO (*) 


La conciencia, afirmaba San Buenaventura (5), es un hábite que per- 
fecciona la razón práctica. Santo Tomás disentía de esta opinión: es un 
acto, un juicio sobre la moralidad de una acción (Suma Th., 1, 79, 13). El 
concepto franciscano sugiere un elemento precioso que integra después 
la definición tomista. En la formación del juicio moral de la conciencia inm- 
fluye un complejo de disposiciones y hábitos, innatos o adquiridos, pro- 
pios de cada persona, en virtud de los cuales los juicios de la conciencia 
vienen a resultar parcialmente preformados. Juzgamos, observaba ya 
Aristóteles, en conformidad con lo que somos (11I Eth., c. 4). El hombre, 
es, en parte, causa del modo con que se le aparecen las acciones en su 
aspecto moral; cualquier razonamiento moral humano lleva el sello del 
individuo, precisamente porque la conciencia es un hecho de la personali- 
dad. Pues bien, el escrúpulo es el reflejo que una constitución psicasténica 
introduce en la conciencia moral, una reacción psíquica insuficiente del 
sujeto frente a la complejidad de la realidad moral. He ahí por qué el es- 
crúpulo, a pesar de ser un hábito, un modo constante de comportamiento, 
ha sido conjugado por los escolásticos con la palabra «conciencia», que es 
propiamente un acto: es la actitud morbosa que el psicasténico manifiesta 
en el juicio moral. 


El análisis psicológico moderno ha distinguido en la conciencia moral 
una serie triple de elementos constitutivos: intelectivos, afectivos y diná- 
micos. Ante ellos, Santo Tomás había hecho ya su elección definitiva: la 
conciencia es, esencialmente, un acto del entendimiento práctico. Y el es- 
erúpulo, ¿en cuál de estos elementos viene a encuadrarse? ¿Se reduce a 
un fenómeno naturalmente emocional o intelectual, o, más bien, participa 
conjuntamente de uno y otro carácter? La mayor parte de los escolásticos 
especificaron como su elemento primario la agitación involuntaria, la emo- 
ción angustiosa y temerosa; presentaron el eserúpulo como una inquietud 
o un temor inspirado por una conciencia excesivamente delicada (6). San 
Antonino la definía: «Una cierta ansiedad, unida al temor, que nace de con- 
jeturas débiles e inciertas». No es el esecrúpulo «una duda —insistía Kos- 
mini— (7), sino un temor» que, «inoculándose en el ánimo, produce en él 
molestia y ansiedad» (8). Se reduce a «una tendencia del sentimiento que 


(*) BIBLIOGRAFIA: A. D'AcnNeL-DrR. D'EsPineEY, Le scrupule. Comment le prévenir? 
Comment le guérir? Paris, 1929; A. Eymteu, L*ossessione e lo scrupolo. Roma, 1913; 
A. GEMELLI, De Scrupulis. Florentiae, 1913; Dr. A. F. C., Folie lucide. Le scrupule reli- 
gieur vu par un médecin chrétien. Paris, 1949; JkEromkE J., Le scrupule. Paris 1950; 
C. Jun, Zur Psychologie der Skrupulanten. Fribourg (Suiza), 1935: N. Jun, Scrupule, en 
DTC, XIV, 1735-1745; E. RoLLAND, Scrupule et psychasiénie, ca SuppVieSp, dic. 1933 
y enero 1934; K. THierRY, Warum so dngstlich? Paderborn, 1938; L. B. GeExGER, O. P., La 
théologie du scrupule, en SuppVieSp, 1956, p. 400-424; R. De SainT-LAURENT, Le Scru- 
pule. Avignon, 1952. 

(5) “IL d. 39, a. 1, a.:; Ed. Quaracchi't1I, 1885, 899: 

(6)  Compárese a modo de ejemplo: S. ANTONINO, S. Theol., p. 1, tit. III, c. X, n. 9. 
col. 193; S. ALFONSO, Theol. Moral., 1.”, 1-11; F. HúrTH-M. ABELLÁN, De principiis... Ro- 
mae, 1948, p. 131; A. Lanza, Theol. Moral., 1. Torino, 1949, p. 428; S. JosÉ Carasso, 
Trattatelli, 13-20; también así SAUDREAU, MEYNARD, RAYMOND, D'AGNEL, etc. 

(7) Trattato della coscienza morale. Milano, 1840, p. 226. 

(8) LAYMAN, Theol. Mor., I, tr. 1, c. 6, n. 1. 
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se siente moralmente culpable, al mismo tiempo que la inteligencia re- 
conoce la inocencia moral en la misma materia» (H. DIMMLER) (9). 

El error de estos teólogos y psicólogos, antiguos y modernos, está acaso 
en definir el escrúpulo por sus efectos o manifestaciones más aparentes, 
descuidando el análisis del fenómeno en sí mismo. Los Salmanticenses, 
con más solícita intuición, consideraron al escrúpulo más bien como una 
falsa estima, como una insuficiencia intelectual, como una enfermedad del 
entendimiento, y, Sólo secundariamente, como ansiedad de la voluntad (10). 

Es cierto que, de hecho, en el escrúpulo se entrelazan necesariamente, 
como en el acto de la conciencia, también elementos volitivos y afectivos, 
pero, esencialmente, es por derecho, y ante todo, una deficiencia intelec- 
tual. De hecho, conciencia escrupulosa no es sino incapacidad psíquica 
para un juicio moral adecuado sobre la propia acción concreta. Es la in- 
adecuación de la razón para convertirse en norma. En el error, la inteli- 
gencia está presente psíquicamente de un modo normal, desconociendo su 
separación de la verdad. En el esecrúpulo, sin embargo, es consciente, tan- 
to de la propia insuficiencia como de la tarea que trata de cumplir en vano 
repetidamente, convirtiéndosele así en un defecto angustioso y torturador. 
En resumen: el factor emotivo de la inquietud y la angustia existe, pero 
sólo como consecuencia de la insuficiente tensión psíquica con que poder 
lograr una síntesis mental acerca de la moralidad del propio acto. 


Analicemos ahora el escrúpulo en su entidad teológica. 

Se pueden formular dos juicios sobre la moralidad de una acción: uno 
teórico, que se refiere a uña afirmación abstracta, a un principio: es la 
aserción de un universal, propio de la ciencia de la moral; el otro, pruden- 
cial, que determina la inserción del juicio teórico en la acción concreta. 
El escrúpulo no se presenta en los principios, no mira a lo universal; el 
escrúpulo se halla en relación con las conclusiones prácticas, con lo par- 
ticular. Es en el paso del principio al caso personal y real donde aparecen 
la fricción y el tropiezo. Perfeccionar la razón práctica en la aplicación de 
los principios morales al acto particular, de forma que resulte irreprensi- 
ble, es la finalidad propia de la virtud de la prudencia. De hecho la pruden- 
cia, aunque se trate sólo de un mero movimiento consciente, implica un 
asesoramiento en la elección del medio más adecuado al servicio de un 
fin; es decir, asciende de la multiplicidad de opiniones a ía unidad del 
juicio práctico, anunciando una verdad referente a la acción; finalmente, 
el juicio se ordena e incluye en el precepto ejecutivo en que se consuma 
la obra de la prudencia (Summa Th., 11-11, 17, 8). 

Pues bien, el escrúpulo suele aparecer principalmente en el estadio se- 
gundo del desarrollo de la valoración de la prudencia. El escrupuloso se 
mueve cómodamente en el terreno de los principios, recibe con satisfac- 
facción consejo para las necesidades impulsivas de su alma llena de dudas; 
pero después se encuentra indeciso cuando se trata de juzgar el «unum» 


(9) La teoría afectiva fué propuesta por primera vez en Psicología por MorEL _(ha- 
cia 1866), y seguida después por varios psicólogos (por ejemplo, R. Maurer, Les obsédés. 
París, 1928, p. 62s; P. Janer, Les obsessions et la psychasténie, I, p. 301). Th. RiñorT es- 
cribe así: «La locura de la duda no es necesariamente una enfermedád del entendimien- 
to: el elemento intelectual es aquí secundario; esta duda perpetua, ese interrogar sin fin” 
son sólo efectos. La causa está en un debilitámiento de la vida afectiva y de la volunt-3, 
incapaz de terminar en una creencia, es decir, en una afirmación, y más profundamente 
aún en un trastorno de la vida orgánica» (La psychologie des sentiments. Paris, 1896, 


. 366). Ñ ÓS 
E (10) Cursus Theol. Moralis, V, tr. XX, c. VII, n. 1; Venetiis, 11347 DD; 22 
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concreto. Sus análisis se multiplican, sin lograr determinar el camino pre- 
ciso que conduce al fin (11). El conocimiento especulativo permite hacer 
abstracciones, contentándose con un aspecto de la realidad; el juicio mo- 
ral práctico, sin embargo, exige una percepción integral de la acción, tal 
cual ésta efectivamente es, con sus contingencias variadas e infinitamente 
complejas: precisamente porque la bondad moral es «aquello que se pre- 
senta como lo razonable» (Santo Tomás), porque es la situación en toda 
la plenitud de su contenido. Y la razón humana no es apta para esta fun- 
ción: la razón aprehende la esencia de las cosas indeterminadamente, en 
un universal, y se ve obligada después a «discurrir» para tener un cono- 
cimiento más determinado de la realidad, a comprobar sucesivamente cada 
uno de los aspectos particulares del hecho real. «El pensamiento (es decir, 
la razón)... es el marco de la limitud», dice Heidegger. Un juicio moral 
concreto para una personalidad pobre en energías psíquicas es siempre 
una tarea laboriosa y preocupante; en la concretud de la acción percibe 
un residuo inefable, donde se halla oculto el origen del peligro. Es verdad 
que la virtud de la prudencia inmuniza contra el peligro de error peca- 
minoso, pero no suprime el riesgo de un peligro, no hace a la razón total- 
mente capaz de adecuarse a la realidad. 


No son tan difíciles las valoraciones matemáticas. El razonamiento al- 
gebraico obra en un «clima de evidencia», resalta pronto riguroso y claro, 
al desenvolverse íntegramente en el plano de las esencias abstractas. Los 
juicios de la conciencia, por el contrario, se refieren al ser concreto, si- 
tuado en el tiempo, limitado por circunstancias mudables. Es improceden- 
te, observaba San Antonino (12), exigirles una certeza absoluta: conten- 
témonos con esa certeza que no siempre suprime las dudas. «En todas 
las cosas, sentenciaba Aristóteles, hay que buscar la certeza adecuada a 
las exigencias de la materia.» Todo el mal del escrupuloso está en no tener 
energías para enfrentarse con la complejidad de la acción moral concreta 
y en agudizar la propia insuficiencia, tratando de aplicar las exigencias 
características del juicio teórico al juicio práctico. 

Pero el escrupuloso no tiene sólo defectos de juicio (aunque tales sean 
los que preferentemente tenga). Su caso tiene un alcance más vasto. Para 
obrar bien se requieren también, además del juicio, la imposición y la 
realización. Según Santo Tomás, en el acto de mandar (el «praecipere», 
Summa Th., I-II, 47, 7) se resume la razón práctica, se alcanza el ápice 
consumativo del acto prudencial (q. 47, a. 8). Y al decidirse el escrupuloso 
defectuosamente en el juicio moral (que es algo presupuesto), se siente 
del mismo modo dificultado para pasar a la decisión. Tanto más cuanto 
que en toda ulterior concretización son necesarios un suplemento y una 
integración de energía. 

Si entre «judicium» e «imperium» existe una distancia inevitable, la 
separación subsiste también entre decisión y ejecución. Nunca se cumple 


(11) Cuando el escrupuloso hace de director espiritual, forma un juicio especulati- 
vo-práctico sobre la moralidad de la acción acerca de la cual aconseja, o que prohibe o 
impone; mientras cuando juzga de una acción personal, en el momento de verificarla, 
forma un juicio práctico-práctico: es en este caso en el que experimenta su incapaci- 
dad. Se lee del P. Olier: «Le vinieron tales trastornos de conciencia, que no podía en- 
contrar sosiego. Todo cuanto sufría, decía, era debido a la enormidad de sus pecados. 
Y, sin embargo, mientras él no lograba sosegarse, estaba siempre a punto para aconsejar 
o confortar a los demás. Aseguraba que tenía dos cabezas: una para uso privado, la otra 
para uso del prójimo» (A. PorTAaLuPP, G. Giacomo Olier. Milano, 1947, Pp. 215). 

(12) $5. ANTONINO, O. C., P. 1, tit. III, c. X, n. 2, col. 204. 
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exactamente lo prefijado: la acción sobrepasa en riqueza ai pensar y al 
querer. Por esto es por lo que también la acción viene a ser como un 
«obstáculo» (M. Le SENNE) para el escrupuloso; se siente titubeante don- 
dequiera que se vislumbre un peligro moral. Lentamente se acrece en su 
ánimo una prudencia falsa, aumenta un deseo único: huir del peligro del 
pecado a toda costa. En esta situación, se encuentra el escrupuloso al bor- 
de del total estancamiento; queriéndose preservar demasiado, se atrofia, 
se niega a existir moralmente (13). 


El análisis teológico expuesto está en armonía con la naturaleza psico- 
lógica del escrúpulo. La psicología moderna cataloga el escrúpulo entre las 
obsesiones: tiene de común con ellas la reproducción incesante en el es- 
píritu de una idea desacorde con el curso normal de los pensamientos del 
sujeto, pensamientos que la voluntad no acierta a desechar de sí, y tiene de 
propio el verificarse en el campo moral. La obsesión se explica por la ley de 
asociaciones por contraste: una idea sugiere naturalmente la idea que le es 
contraria; el bien que se desea a una persona querida, hace pensar en el 
mal que la amenaza; la pureza, en la impureza, donde la caída es fácil. 

En un ser equilibrado esa idea opuesta queda confinada fácilmente en 
el inconsciente; pero el escrupuloso está como poseído por el vértigo; 
fascinado por la idea del mal que teme, se ve en la imposibilidad de dis- 
traerse de él. Precisamente porque quiere ser del todo puro, se ve inva- 
dido por imágenes sensuales; del mismo modo que uno que cae en un preci- 
picio cuanto más lo teme, bordeándolo (14). Estas ideas opuestas, que van 
concatenándose entre sí, pronto se restringen, se limitan en extensión y se 
convierten en el objeto principal e incesante de todo el rumiaje mental 
del enfermo. La red de tales ideas se presenta de varios modos. Unas vé- 
ces su contenido es sagrado y elevado (v. gr., Dios, la Santa Hostia); 
otras, de gusto trivial y vergonzoso (v. gr., órganos sexuales, palabras gro- 
seras). Su asociación fija en la mente una imagen obsesiva y sacrílega 
(por ejemplo, escupir el Crucifijo, profanar la Hostia consagrada, blasfe- 
mar contra Dios, etc.). O también se contrapone una duda de pecado absur- 
da, pero tenaz y angustiosa, a una preocupación moral prudente. Es el caso 
de una proposición mayor de un silogismo («hay que hacer esto» — «hay 
que evitar aquello»), que es norma justa de conducta; a la que se contra- 
pone constantemente una menor absurda («acaso no lo he hecho» — «aca- 
so ño lo he evitado»). El alma no sabe desembarazarse de este «acaso», que 
lo tortura precisamente en una materia predilecta sobre todas y le pro- 
duce una ráfaga de dudas y temores infundados. (Por ejemplo: es nece- 
sario evitar los malos pensamientos, pero acaso he consentido en ellos; 
es necesario recibir la Bucaristía en estado de gracia santificante, pero 
quizás he hecho una comunión sacrílega). 

Otras veces se trata de hechos insignificantes de los que no se logra 


(13) Acaso fuese más exacto adjudicar el escrúpulo, en su acepción amplia, no sólo 
a la conciencia, sino a la misma virtud de la prudencia, si bien ordinariamente no abar- 
que el primer acto de la misma y supere su campo de acción, interrumpiendo la ejecu- 
ción del acto moral. 4 ' 

(14) «El espíritu de blasfemia me invade hoy siempre que me acuerdo de Dios... 
Mi acción de gracias después de la Comunión fué una blasfemia continua y actos de des- 
pecho contra Dios» (Epistolario di Suor Maria Teresa Venturi a Mons. G. Bonoméelli, a 
cura di G. Asrorr. Brescia, 1955). De Sor Maria Crocifissa di Rosa se lee que estando 
en oración delante del Santísimo Sacramento expuesto, «trataba de suplicar a Jesús mi- 
sericordia y en cambio le decía palabras de desprecio y le rogaba que la dejase conde- 
nar; intentaba pedirle que todos le conociesen, alabasen y exaltasen su amor, y sin em- 
bargo pedía que todos le odiasen y despreciasen» (P. Vivenz1I, Vita di Suor Maria Cro- 


cifissa. Brescia, 1864, c. 111). 
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apartar la idea de culpa (por ejemplo, que hayan quedado entre los dientes 
fragmentos de la Hostia consagrada; haber tocado el piano durante el des- 
canso debido en día de precepto; haberse limpiado la nariz durante la 
recitación del Oficio Divino). Un hombre normal, con su sentido común, 
hace huir el fantasma, lo desprecia y no se preocupa de él; pero un es- 
erupuloso ha de sufrir su tiranía. En lo íntimo del yo se ha fijado la idea 
loca que lo disocia con turbación profunda y estable, no con golpe violen- 
to e imprevisto, sino, cual parásito de una planta, injertándose y desarro- 
llándose lentamente en él mediante recuerdos, imágenes y sensaciones. 
Una angustia perenne aflige su ánimo, produciéndole un renacer continuo 
de las mismas dudas. Al contrario del histérico, que se deja absorber por 
la idea que le asalta, el escrupuloso lucha y duda sistemáticamente, se dis- 
cute a sí mismo y se atormenta (15). 


La naturaleza del escrúpulo ha sido traducida también en términos 
psicoanalíticos; sería en este sentido el resultado de una falta de conexión 
entre consciente e inconsciente. El inconsciente atesora realidades profun- 
das, pero sin selección ni crítica, ya que su realidad escapa a la concien- 
cia; en la personalidad representa la riqueza y la prodigalidad extraordi- 
naria de la naturaleza. El consciente es, por el contrario, la facultad de 
selección, de elección y adaptación propias del hombre racional. 

Bajo este aspecto psicoanalítico, el escrúpulo es una «tendencia repri- 
mida» en el inconsciente que, obrando en la penumbra de la psique, im- 
pulsa a la manía. Esta tendencia obra en la persona causando una aversión 
o una propensión, que exigen, para ser vencidas, un esfuerzo que no es 
capaz de hacer la constitución psicasténica. De aquí nace la incertidumbre 
angustiosa. El juicio y el razonamiento del psicasténico permanecen glo- 
balmente sanos, aunque inhábiles para censurar las ideas inconscientes, 
que persisten incoercibles frente al control racional. El sujeto se ve obli- 
gado a pensar sin descanso en las mismas cosas, no sabe prohibir el acceso 
a la conciencia de las ideas parásitas. Es la misma situación de aquel filó- 
sofo, diría Pascal, a quien, «encontrándose sobre una tabla suficiente- 
mente capaz, si hay debajo un precipicio, no le basta la razón para domi- 
nar la imaginación, y vacila y tiembla de espanto». 

El escrúpulo no es tanto un pensar de modo habituai en úeterminadas 
ideas, cuanto un dejarse invadir y dominar por ellas cuando sería necesa- 
rio que estuviesen subordinadas y coordinadas a otros principios o fines. 
Un espíritu que logra controlar su imaginación, imponer un orden en sus 
ideas, ha dejado ciertamente de ser escrupuloso. El eserúpulo, psicoana- 
líticamente, es un trastorno psíquico-espiritual, relacionado con las ener- 
gías originarias de las fuentes profundas de la personalidad y dependiente 
de toda la vida precedente del individuo. El escrúpulo revela una perso- 
nalidad no desarrollada del todo en su aspecto psicológico, con complejos 
infantiles mal resueltos. Los deseos violentos, reprimidos más de lo que 
su valor real merece, están en la raíz del sentido de culpabilidad, mien- 
tras que los estados obsesivos obran en ellos como una autopunición, de- 
terminando un malestar angustioso en la persona. 


(15) El escrúpulo se distingue netamente por su carácter obsesivo de la idea do- 
minante (interés vivo por una actividad determinada, que invade la conciencia, con 
agrado de quien la padece) y de la tentación (incitación al. mal bajo forma de imagen 
o idea, pero dependiendo de un orden lógico y psicológico normal). 
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En resumen: los elementos que componen la realidad total del es- 
erúpulo son numerosos: 


— Insuficiencia de vigor y energía para secundar la realidad moral 
dividida en aspectos variados y complejos. 

— Debilidad de control mental, incapaz de eliminar de la conciencia 
los factores inútiles y parasitarios. 

— Emotividad excesiva que, relajando la inhibición mental, facilita 
a los estímulos externos su irrupción prepotente en la conciencia, con su 
contenido propio y correspondiente de imágenes. 

— Todos estos elementos acompañados de un estado de ansiedad y 
perplejfdad dolorosa. Domina al escrupuloso una tal pesadilla de pecado, 
que nace en él una desconfianza de la propia capacidad de resistencia y 
provoca angustia. Esta a su vez, como en un círculo vicioso, coopera a. re- 
machar en el ánimo la misma idea obsesiva. 

Si se quisiera dar con precisión la nota esencial de la naturaleza teoló- 
gica del escrúpulo, habría que definirlo: una búsqueda vana y furiosa, 
torturante y morbosa, de la verdad moral de la propia conducta; una cons- 
ciente y dolorosa suspensión o privación de juicio en materia de com- 
ciencia. 


TIT 


CAUSAS DEL ESCRUPULO Y SUS SINTOMAS 
CARACTERISTICOS (*) 


1. LAS CAUSAS DEL ESCRUPULO 


Para San Ignacio, el escrúpulo penetra en el alma desde fuera: «Me 
viene un pensamiento de fuera que he pecado...» (Ejercicios Espirituales, 
2.2 regla sobre escrúpulos). Pero el análisis del acto escrupuloso ha hecho 
ya común la opinión de que proviene de lo íntimo, de un temperamento 
ansioso, por una insuficiencia psicológica relacionada con la vida moral. 
Es la consecuencia de una constitución psicasténica (= fondo orgánico-ge- 
nético), en la que se injertan elementos accidentales; es un desequilibrio 
psíquico en un sujeto hereditariamente predispuesto a disfunciones orgá- 
nicas y nerviosas. Es verdad bíblica, anunciada en una ley tan antigua 
como el mundo: «comieron los padres de la uva amarga y los dientes de 
los hijos tienen la dentera» (Ezech 18, 2). 

No se atribuye por lo tanto al esecrúpulo, normal y esencialmente, un 
carácter preternatural; no se le considera como efecto de una interven- 
ción divina o demoníaca extraordinaria. La prudencia moral prohibe diag- 
nosticar una intervención preternatural directa, cuando es posible una 
explicación natural. «Es necesario establecer que el escrúpulo, cuando es 
característico, es siempre síntoma de casos indiscutiblemente morbosos y 


(*) BIBLIOGRAFIA: H. DimmeR, Skrupulositát und religióse Seelenstórungen. Do- 
nauwórth, 1930; A. EBERLE, Die Beichtstuhlskrupulanten. Ein Erklárungsversuch nach 
moderner Pathocharakterologie, en «Theologische Praktische Quartalschrift», 1936, p. 68- 
85; J. H. VANDERVELDT-R. P. OpenwaLD, Psychiatrie el Catholicisme. Paris, 1954. 
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yerran los directores de conciencia que los consideran como pruebas espi- 
rituales queridas por Dios para purificar un alma» (SinétY) (16). 

Esto no quita que existan otras influencias capaces de ocasionar, faci- 
litar o desarrollar el estado escrupuloso. Indiscutiblemente Dios y el dia- 
blo pueden ejercer su influjo. Toda enfermedad puede considerarse siem- 
pre como una prueba permitida por la Providencia y acaso hasta conver- 
tirse en ocasión de tentaciones. Al tocar la intimidad de la vida moral, el 
escrúpulo presenta también de un modo especial caracteres de purifica- 

ción o de tentación. Tanto la gracia como la tentación no obran contra la 

naturaleza: la Luz de Dios y la Inteligencia de las Tinieblas saben que es 
más fácil influir en los seres, favoreciendo sus tendencias y propensiones 
naturales; es más fácil empujar la piedra pendiente abajo que no hacerla 
subir cuesta arriba; es más 'fácil derribar el árbol por el lado a que se 
inclina que no enderezarlo. La acción divina nc tiene, sin embargo, las 
mismas intenciones de la diabólica. Si Dios se sirve del carácter psicasté- 
nico de un alma, es para purificarla más, para engendrar en ella un salu- 
dable temor al pecado e intensificar su inclinación a la virtud. «El Señor 
manda los escrúpulos a sus escogidos, porque entre todas las cruces es 
ésta la mejor, como menos expuesta a la vanagloria» (S. JosÉ CAFASSO, 
Spiegaz. Teol. Mor., Gioberti, 21). 

También el Espíritu del Mal escruta lo que hay en el hombre, pero es 
para impulsarle hacia la depravación; «escruta las constituciones de los 
hombres, decía San Antonino, y ataca y sofoca con escrúpulos y vicios a 
los que encuentra tímidos, pusilánimes y escrupulosos» (p. 1, t. 3; c. 10, 
ñ. 9, col. 196). La táctica del demonio es la de ocultarse bajo aspectos natu- 
rales y aceptos a la persona. El mismo San lgnacio ha hecho notar: «El 
enemigo mira mucho si un ánima es gruesa o delgada; y si es delgada, 
procura de más la adelgazar en extremo, para más la turbar y desbaratar» 
(Ejerc. Espir., 4* regla sobre escrúpulos). Intento demoníaco puede ser: 

1) Ofuscar la luz interior, bajo el falso estímulo de una verdad y una 
iluminación mayores. «Porque uno de los medios con que el demonio coge 
a las almas incautas con facilidad y las impide el camino de la verdad del 
espíritu, es por cosas sobrenaturales y extraordinarias..., transfigurándose 
en ángel de luz para engañar» (S. JUAN DE LA CRuz, Subida, III, 37, 1). 

2) Absorber toda actividad espiritual «para retraer a las almas de la 
práctica de la virtud» (S. JosÉ Carasso, Trattatelli, 19). 

Es verdad, sin embargo, que el espíritu psicasténico es sólo una predis- 
posición («no se nace escrupuloso, sino que se llega a ser»); y esta predis- 
posición es la que permite la acción de otros factores determinantes del 
escrúpulo, como, por ejemplo: un debilitamiento físico y orgánico que em- 
pobrece las fuerzas del espíritu y produce una depresión nerviosa; el so- 
brevenimiento de calamidades que ocasionen temor y cansancio; errores 
e ignorancia con mentalidad falta de apertura; una dirección o prolonga- 


(16) Se lee, por ejemplo, en la vida de Sor Maria Crocifissa di Rosa cómo su con- 
fesor calificaba sus escrúpulos de invasión demoníaca: «Son innumerables las veces que 
él [el confesor] tuvo que recurrir a los exorcismos de la Iglesia. Pero antes de exorci- 
zarla le imponía el precepto de no irse, ya que algunas veces había huído precipitada del 
confesonario a las primeras palabras del exorcismo. Entonces la penitenta. se rebelaba 
amenazaba con gritar y provocar un tumulto escandaloso en la iglesia.» En diciembre 
de 1846 la exorcizó durante dos horas continuas: «Los Malignos se vieron obligados a 
obedecer, pero después de haberla tirado de un resbalón al suelo y haberle atormentado 
y pisoteado todos sus huesos y haberle hecho sentir en el corazón una punzada como de 
hierro al rojo y haberle oprimido la garganta hasta impedirle decir palabra y cortarle 
el respiro, y hacerle tener los ojos de par en par y como saltados hacia afuera como si 
SS O O un zo» (P. ViveNz1, Vita di Suor Maria C. di Rosa 

rescia, el . Es evidente el daño proveniente j $ ible 
oa arís el agueua depor Pp de semejante error, comprensible 
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das lecturas opresivas; influjos ambientales; emprendimiento de tareas de 
alcance superior a las propias energías (v. gr., cuando se escogen profesio- 
nes de notable responsabilidad, como médico, juez, estado sacerdotal; el 
caso de San Ignacio, cuando, neoconvertido, le fué fuente de escrúpulos el 
haberse impuesto un control minucioso e íntegro de la propia vida inte- 
rior). Como puede deducirse de cuanto venimos diciendo, no se da una 
conciencia escrupulosa idéntica a otra, ni son absolutamente idénticos los 
antecedentes de dos casos de escrupulosos. 

Pero entre los factores deletéreos determinantes hay que mencionar, 
ante todo, la educación sórdida, coercitiva, de espíritus psíquicamente pre- 
dispuestos. Si un gran debilitamiento orgánico produce un estado de es- 
erúpulos pasajero, una mala educación lo puede determinar para siempre. 
Piénsese, para referirnos a un solo punto, en la infancia, una edad tan 
plástica, de conocimientos morales oscuros sobre muchos puntos, de ima- 
ginación exuberante hasta la predisposición a la mitomanía, y es fácil 
intuir cómo la educación puede favorecer durante ella una tendencia es- 
erupulosa (17). «Considerando estas almas inocentes, escribía Santa Tere- 
sa del Niño Jesús, las asemejo a la blanda cera en la que puede grabarse 
cualquier huella.» 

Un muchacho, especialmente si es psicasténico, tiene una capacidad de 
agotamiento fácil y precoz y una predisposición a crisis de escrúpulos en 
el período de fervor de la Primera Comunión y más todavía en la puber- 
tad, edad de cambios psicológicos y fisiológicos. Los factores espirituales 
y educativos recaen sobre esta plasticidad de la primera infancia con una 
interiorídad profunda inexpugnable: «la educación es una segunda fecun- 
dación» (MorEL). Una mentalidad rigorista, un concepto legalista de la vida 
cristiana, una apelación demasiado frecuente a los aspectos negativos y 
terroríficos del cristianismo (como el pecado, el infierno, el miedo a la 
muerte), un abuso de schocks emotivos agradables y, peor aún, desagra- 
dables; una incomprensión y una severidad exageradas; el abuso de his- 
torias truculentas para mover al bien; la manía adoptada de contrariar, 
de humillar, de romper la voluntad; el cultivo de los sentimientos de infe- 
rioridad son, en materia de educación, otros tantos errores que producen 
casi fatalmente un estado de inseguridad y escrúpulo en sujetos algo pre- 
dispuestos. 

«Cuando nosotros los psiquíatras, afirma el Dr. Marcel Nathan, tenemos 
que buscar la causa de los dramas íntimos de un adulto, estamos casi cier- 
tos de individuarla en los diez primeros años de su vida.» No es raro ver 
a estas edades pequeños rostros oscurecidos, lágrimas, pesadillas, incluso 
desmejoramientos. Me acuerdo de una niña que, crecida junto a una sir- 
vienta escrupulosa, se sentía atormentada por el pecado grave siempre 
que levantaba con poca modestia sus piernecitas. ¿Qué decir de la fea ar- 
timaña de los padres que inculcan la obediencia en cosas leves repitiendo 
que se trata de pecados graves? No les desnaturalicemos nunca la luz na- 
tural de las cosas a esos pequeños pacientes buscadores de la verdad. No 
fantastiqueemos; no abusemos de imágenes o contrastes; no añadamos 
detalles inseguros, bajo pretexto de hacer más concreta y colorida la ver- 
dad. Basta hacer cruda una verdad, de sabor ácido un vituperio, de matiz 
sombrío una atmósfera, para grabar una idea o imagen que después se 
convierte en una fuente de constante obsesión, de miedo siempre reno- 


vado (18). 


(17) BRUNO DE J. M., O. C. D., L'enfant et la «Voie d'enfance». Paris, 1936, p. 32s. 
(18) No queremos afirmar que haya que suprimir la fantasía; el niño no debe ser 
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Podemos decir, concluyendo, que el escrúpulo nace de una predisposi- 
ción constitucional hereditaria, que después determina y concreta la edu- 
cación. Es la falsa educación quien sitúa a la conciencia en un infantilismo 
incapaz de emitir juicios personales y que necesita afanosamente del juicio 
de los demás. 


2. SINTOMAS REVELADORES DEL ESCRUPULO 


¿Qué factores nos advierten que una conciencia es escrupulosa? ¿Cuá- 
les son los indicios exteriores? La nota más clara y reveladora es un es- 
tado torturador de dudas y preocupaciones morales. El ánimo preocupado 
no sabe llegar a la certeza a que ansiosamente tiende; divaga, se agita, 
repite, insiste, levanta el tono, aumenta el esfuerzo de su empeño, pide 
ayuda, consejo, pero no obtiene descanso, no conquista el sosiego. La paz 
del alma se aleja cada vez más, a medida que hace esfuerzos más violen- 
tos por experimentarla. Es un espíritu que no la conoce: tiene la «enfer- 
medad del pecado». No es tanto un objeto determinado (por extraño y 
erróneo que sea) lo que caracteriza esta duda, sino su inoportuna, insis- 
tente e inquietante presencia. 

El objeto del escrúpulo puede variar y varía grandemente: hay quien 
cree consentidas imaginaciones instintivas contra la fe, la castidad, etc.; 
quien duda si falta a la integridad de la confesión sacramental y explica 
al confesor el pecado incluso en sus circunstancias subjetivas más leves 
e imperceptibles y que se ve impulsado a repetir los pecados pasados en 
continuas y renovadas confesiones con que asegurarse del perdón; quien 
teme haber recibido la ordenación sin la «probitas vitae», al no sentir 
asegurada su castidad; o no haber pronunciado vocalmente las palabras de 
la consagración o del breviario, o no haber tenido la intención de absolver 
o bautizar; quien duda si causará escándalo con cualquier postura menos 
modesta. Otras veces es la materia insignificante el objeto de la angustia: 
una muchacha teme que sea pecado el aceptar un cigarrillo; una niña teme 
haber bebido demasiada agua; una viejecita, haber roto el ayuno por haber 
tragado niebla. Péchés dont les anges sourient. Pero lo que es signo cons- 
tante en todas estas circunstancias es la angustia de la duda. 

Esta nota fundamental tiene otros contornos secundarios característi- 
cos, de los que los principales son los siguientes: 

1) La ansiedad continua en que vive el escrupuloso le pone en el peli- 
gro de adoptar una actitud de obstinado. Consulta a un director espiri- 
tual; no se tranquiliza con los primeros consejos, sino que solicita expli- 
caciones reiteradas, renueva llamadas incesantes e interminables y prosi- 
gue en sus pesquisas con otros: inflige lo que Fabret ha llamado «el su- 
plicio de la cuestión». No sabe detenerse y estacionarse, y ello no por in- 
suficiencia de ciencia, sino por exceso de exigencias. Le falta la fuerza 
mental para prescindir de la discusión, para concluir de una vez sus análi- 
sis interiores. «No he podido saber nunca, suspiraba Sully-Prudhomme, si 
estaba perdonado.» Con ello ofrece una mezcolanza singular de terca to- 
zudez en los juicios propios y de desconfianza de sí mismo: desea apoyarse 
en alguien y está, sin embargo, fuertemente apegado a sus cavilaciones 


nunca un deforme. La imaginación tiene también un aspecto inofensivo de ejercicio y 
de energía. Aquí sólo queremos subrayar las exigencias de un predispuesto al escrúpulo. 
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interiores. Está pronto a individuar los aspectos defectuosos de las res- 
puestas que se le dan para tranquilizarle y a descubrir nuevos elementos 
de inquietud. Goza de una especie de genio en materia de dificultades. 
Mientras que para un normal la insistencia en las objeciones revela un 
deseo de saber y para el histérico o la muchacha inquietamente núbil es 
una manera de hacerse interesante ante alguien, un regusto infantil de 
alegre euforia; la interrogación manifiesta en el escrupuloso un ansia de 
calmar un miedo íntimo, que puede percibirse en su misma expectativa 
angustiosa, en sus molestas inoportunaciones, en las sutilezas de las pre- 
cisaciones que pide. 

2) Tiene una sutileza investigadora que raya en lo ridículo, expresión 
de un ánimo excesivamente concentrado en reflexiones y exámenes. El yo 
está en continua introspección, se analiza momento tras momento con 
un pesimismo, según él, demasiado clarovidente. «La deplorable manía 
del análisis me agota»,. escribía Flaubert. 

3) Una angustia dolorosísima. Existe en nosotros una impulsiva nece- 
sidad, profunda como la vida misma, de unificar el propio yo. El escru- 
puloso tieéne conciencia de estar dividido. Las ideas parásitas penetran en 
su yo para herirlo, como un puñal que sondea la carne viva. Hay en el 
escrupuloso una «transpiración de tristeza», un sufrimiento que parece 
como encarnado en su mismo ser hasta el punto de desgarrarle el alma. 
«Están mis huesos abrasados y no hay en mí parte sana» (Salm 37, 8). 
También influye en este estado el que el escrupuloso tenga una sensibi- 
lidad predispuesta a exasperar intensamente el sufrimiento. Tratándose 
además de actos que tocan o parecen tocar la moral, se añade la angustia 
de la conciencia al cansancio de la inútil lucha contra la irrupción obse- 
siva. Santa Teresa del Niño Jesús cuenta: «Sucedió durante mi retiro para 
la Primera Comunión que me vi asaltada por la terrible enfermedad de 
los escrúpulos. Hay que haber pasado por este martirio para poderlo en- 
tender. ¡Me sería imposible decir lo que he sufrido durante casi dos años! 
Todos mis pensamientos y acciones, hasta las más simples, se me convir- 
tieron en objeto de turbación y angustia» (19). 

4) Desde el punto de vista práctico y social, el escrupuioso está ex- 
puesto frecuentemente al fracaso. Concentrado en sí mismo, divaga su 
mente en una especie de «estado de vagabundez cerebral», vive al margen 
de la vida colectiva. Indeciso, dudoso, permanece en estado habitual de 
abulia. No se decide sino muy dificultosamente, y frecuentemente bajo la 
presión de la vida que manda. Esto le da la impresión de obrar como un 
autómata. Una persona sana y que confía en sus propias fuerzas, cree en 
la eficacia de la propia acción; el escrupuloso, por el contrario, se siente 
inadaptado al ritmo de la vida de relación, cuyas exigencias le asustan; 
está ya deprimido y desconfía antes de comenzar a obrar. Tiene agudizada 
la visión de cuanto hay en su acción de infinitamente complejo; quisiera 
poder resolver en elementos inteligibles ese algo «inefable» que lleva todo 
acto concreto. Está como poseído por un sentimiento de vértigo a causa 
de la excitación de su imaginación; al faltarle pureza de visión, cualquier 
novedad le asusta: él mismo se crea los obstáculos. Tachado de pusiláni- 
me, se encierra en sí a rumiar las perspectivas del futuro, hasta conver- 
tirse en un auténtico renunciatario. 


(19) «Transcurrían los días y las noches en aquella tortura. En lucha continua con- 
sigo mismo, trataba de determinar lo que era pecado y lo que no lo era, si tenía o no 
que confesar faltas pasadas, y cuanto más se esforzaba por ver claro, tanto más se su- 
mergía en las tinieblas» (D:. BartoL1, Storia di S. Ignazio di Loyola. 1. p. 29). 


94 TULLO GOFFI 16 


av 


ww 


PRINCIPIOS MORALES PARA LA CONCIENCIA 
ESCRUPULOSA (*) 


El escrúpulo, desconocido por la doctrina moral de la Iglesia de Orien- 
te, no ha sido advertido y puesto de relieve por los moralistas del Occi- 
dente latino antes de la segunda mitad de la Edad Media. Parece una es- 
pecie de fruto tardío, dado a conocer con la formación y precisión de la 
teología moral. El clima espiritual que lo ha favorecido se caracteriza por 
una exposición formalista y jurídica de la ley moral, propicia a las sutile- 
zas, y por métodos educativos que inculcan el cumplimiento del deber me 
diante la intimidación, la imagen terrorífica, idealizando de esta manera 
el deber y haciendo que la mínima debilidad personal aparezca como un 
sacrilegio. Se forman así conciencias atormentadas, inmersas en infinite- 
simales distinciones, paralizadas en cada caso concreto, cansadas de una 
lucha sin resultados. 


Principi0 1.2: La conciencia escrupulosa no es norma subjetiva válida. 


Es sabido que todo el valor de la conciencia está en ser norma subje- 
tiva de verdad moral: «Es un heraldo, un mensajero de Dios» («quasi ex 
Deo». S. BUENAVENTURA, [7 Sent., d. 39). La conciencia escrupulosa, por na- 
turaleza, no puede realizar este fin, no está hecha para reflejar y dictar 
la verdad. Su deficiencia nace no tanto de una falta de ciencia (un mora- 
lista docto puede ser también eserupuloso), ni de una delicadeza timorata 
degenerada en severidad excesiva (también se encuentra el escrúpulo en 
almas moralmente depravadas), cuanto de una formación psíquicamente 
deficiente del espíritu. No es una conciencia eficaz y normal en sí que cae en 
el error o en la falta de lógica (= conciencia errónea), sino que es la misma 
razón, defectuosa en cuanto facultad, que se ha hecho necesariamente in- 
adecuada para dictar juicios morales. No es tanto una conciencia que yerra 
accidentalmente, cuanto una conciencia enferma y anormal. La conciencia 
escrupulosa, decía con razón Billuart, «no es verdadera conciencia, sino una 
especie de sombra suya». He ahí por qué se presenta, frecuentemente, con 
caracteres de elemental irracionabilidad. Teme el escrupuloso, por ejemplo, 
la transgresión de la ley de la abstinencia porque acaso la tapadera de la 
vasija tenía vapor de caldo de carne; teme haber roto el ayuno eucarís- 
tico por haber ensalivado con la lengua la tira engomada de un sobre. 


() BIBLIOGRAFIA: $S. ALPHONSUS, Theol. Moral., L, n. 11-19; Praxis Confessarii 
n. 95-98; BILLUART, Cursus Theologiae. 1-11. Venetiis, 1787. De act. hum.: F. Hirth- 
M. ABELLÁN, De principiis, de virtutibus et praeceptis. 1. Romae, 1948, p. 131-135; A. LaAn- 
ZA, Theol. Moral. 1. Torino, 1949, p. 428-437; J. Lecrere, La conscience du chrétien. Pa- 
ris, 1946; L, Ronrico, Praelectiones Theol. Morales Comillensis. 1. De conscientia. San- 
tander, 1954; SALMANTICENSES, Cursus Theol. Moralis. V. Venetiis, 1734; A. SNOECK, Skru- 
pel. Beichte. Súnde. Frankfurt, 1959; P. Tesson, Histoire doctrinale, en «Cahiers Laén- 
nec» 20 (1960) n. 2 [Obsession et scrupules], p. 55-66. 
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. PRINCIPIO 2.2: El escrupuloso, informado de su estado, tiene la obliga- 
ción de corregirse en la medida en que conoce su anormalidad y le es mo- 
ralmente posible, siguiendo el dictamen del confesor, incluso si le manda 
algo contra su propia conciencia. 


Los escolásticos habían aplicado a la conciencia escrupulosa el princi- 
pio moral del error (vencible e invencible). Los Salmanticenses, por ejem- 
plo, afirman que el escrúpulo suele convertirse en un juicio erróneo; si es 
vencible, es ilícito obrar según él; si es invencible, es lícito. Sylvius precisa: 
todavía más, no es nunca lícito obrar contra el escrúpulo equivalente a 
juicio invenciblemente erróneo, puesto que sería obrar contra la propia 
conciencia (20). Esta doctrina tradicional exige acaso una mayor profundi- 
zación. Se ha observado que la conciencia escrupulosa no se identifica con 
la errónea, sino que es, más propiamente hablando, una conciencia anor- 
mal, que tiene su origen en una enfermedad psíquica «ut causa sui». Y ex- 
presándolo con mayor precisión: es una conciencia psicopática traducida 
en juicio erróneo, que, al no suprimir enteramente la libertad, hace al alma 
partícipe de la anomalía psíquica y del error consciente. Se interfieren, por 
lo tanto, en ella los dos aspectos respectivos de error y de anormalidad. 

¿Cuáles son los deheres del escrupuloso ante la voz de la propia con- 
ciencia? 


1) El escrupuloso, ignorante de su estado morboso, debe seguir el dic- 
tamen de su conciencia. En principio, la propia conciencia es el único crij- 
terio subjetivo del bien y del mal. Hecho consciente de su estado (por ad- 
vertencia propia o por información de un director espiritual o cualquier 
otra persona), el escrupuloso está obligado a volver a formar en sí una 
conciencia normal y recta: es éste un deber fundamental de lía vida moral 
y sobrenatural. Y está obligado, porque la conciencia escrupulosa es de 
hecho un hábito imprudente que rige toda la vida moral. «No puede con- 
cebirse en un alma el desarrollo pleno de los valores religiosos y de la 
santidad cristiana si no se parte de una mente sana y equilibrada en sus 
movimientos» (Pío XII, Discurso del 2 de octubre de 1953). 

Confirman lo dicho los posibles efectos del escrúpulo. Billuart recuerda 
cómo el escrúpulo «turba la paz, suprime la devoción, engendra acidia, re- 
frena gravemente el progreso espiritual, suscita inclinaciones a la deses- 
peración, a la blasfemia y al abandono de la fe». El escrupuloso se con: 
vierte en el «loico sottile» dantesco, ansioso por descubrir intenciones per- 
versas en cualquier acto de su pobre vida, sumergido en una continua duda. 
Su vida interior se reduce a un monótono y desesperante rumiar las po- 
sibles debilidades propias. «Vuestros pecados son tan preciosos como para 
que haya que catalogarlos y clasificarlos... y compilarlos y reconsiderarlos 
y repasarlos con no sé qué clase de piedad», decía Peguy. La reflexión lle- 
vada al exceso es dañosa; un cierto descuido ayuda en la vida; un aná- 
lisis demasiado insistente da artificiosamente a los hechos una importan- 


cia que no tienen (21). 
EA esecrupuloso le falta el equilibrio psíquico normal, no logra con- 


; 711, Commenta- 

20) SALMANTICENSES, O. C., V, tr. XX, c. 8, p. I, n. 11, p. 24; F. SyYLv 1, 6 
ríi ba SEO FIT S. Th. Aq., t. 11, d. XIX, a. 5, q. 12, c. 1; Venetiis, 1726, p. 134, Ñ 
(21) También intelectualmente se llega a una vida parasitaria. Inteligencias que vi- 
ven de problemas e investigaciones, porque no se atreven a afirmar o concluir, temen 


la responsabilidad intelectual del juicio. 
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trolar y cribar racionalmente el campo de sus ideas. Juzgará y razonará 
normalmente y, sin embargo, a pesar de ello, sufrirá ideas e impresiones 
que encuentra absurdas o exageradas y a las que no logra imponer freno 
ni dominio. El miedo le impide confiar en su propio juicio. Ideas y sensa- 
ciones controladas se mezclan en su espíritu con otras no controladas o 
deformadas. De todas formas, en parte y frecuentemente, se siente inepto 
en orden a la valoración moral de los propios actos (22). El deber de co- 
rregir la propia conciencia persiste incluso ante este aspecto, no sólo erró- 
neo, sino parcialmente patológico, del escrúpulo, deber que, sin embargo, 
no puede actuarse con las solas fuerzas del enfermo. Nace así la necesidad 
imperiosa de recurrir a un director de conciencia, confiándoile la misión 
de juzgar y guiar, de integrar, desde fuera, la conciencia enferma de in- 
suficiencia intrínseca. 


Consecuencia de lo dicho es el principio moral siguiente: «El escru- 
puloso debe obrar conforme a las directivas del confesor, aun cuando se 
opongan a la propia conciencia o persista en el alma el temor de pecar». No 
es que para el escrupuloso exista una moral diversa, «privilegiada» (como 
dice algún moralista). El bien y el mal son idénticos para todos (23). Pero 
al faltarle una conciencia capaz de por sí de indicarle la verdad, debe se- 
guir la verdad que le dicte otro, no obstante su propia conciencia. El prin- 
cipio que prohibe ordinariamente ir contra la conciencia es el mismo que 
ahora le impone el hacer caso omiso de ella. El escrupuloso goza todavía 
de una razón especulativa íntegra, capaz de valorar y legitimar la necesi- 
dad de esta norma extrínseca, que sustituya al juicio prudencial personal 
sobre la moralidad de la acción objeto del escrúpulo. Puede formarse un 
juicio prudente sobre la ineficacia de la propia conciencia: aunque «la 
imaginación del pecado persevere con una cierta ansiedad, sin embargo, 
por prudencia, téngasela como una sombra, no como a la verdad» (Lessrus, 
De Justitia, 1, 1, 1). Formado un juicio universal prudencial aque desautorice 
a la conciencia escrupulosa propia, puede considerársele vigente, virtual- 
mente o de forma subconsciente, lo bastante como para corregir el actual 
dictamen escrupuloso y, por lo tanto, para realizar una obra moral. 

En el caso de duda escrupulosa se puede y debe aceptar un principio 
reflejo Oo camino indirecto para llegar a la verdad. Este principio suena así: 
«Hay que seguir las directivas del confesor, aunque no se transformen en 
convicción propia». El esecrupuloso puede llegar a la verdad sólo de un 
modo, diríamos, «objetivo o material», no subjetivo, es decir, con una adhe- 
sión extrínseca, que puede no traducirse en propio convencimiento (24). 
Es verdad que el escrupuloso preferirá la norma de lo más seguro, pero 
esto sería favorecer su enfermedad. Aunque parezca lo contrario, esto equi- 
valdría a ceder, lo llevaría a hacer locuras, puesto que «lo más seguro» del 
escrupuloso no tiene nada que ver ni con la prudencia ni con el sentido 
común. S 


La regla externa que necesita el escrupuloso es rígida y debe sustituir 


(22) Por esta razón no debe servirse el confesor únicamente de la conciencia del es- 
crupuloso como norma general, ni siquiera para juzgar de la moralidad subjetiva, mien- 
tras debe hacerlo para quien demuestra tener una conciencia sólo errónea. 

(23) Una afirmación imprecisa, diferente, no haría sino agudizar el espíritu ya de- 
masiado crítico del escrupuloso y lo expondría a la tentación de abandonarse en brazos 
Ce a SEE que le es lícito o porque, de todas las maneras, el confesor no va a creer- 

; no sólo eso, sino que no pedirá ya perdón por sus faltas ni e á á 
su LS en la lucha por el bien. z bt 

E CASTROPALAO, Operis Moralis. P. 1, tr. TAI Ven ets O) 27; 
La Crorx, Theol. Moral. 1. De consc., c. 3, n. 558. Ravennae, 1747, p. 49; Pros Doo. 
logiae Mor., super Decalogum. L. I, tr. 1, c. 1, s. 5, n. 106; Venetiis, 1731, p. 27. S 


19 EL ALMA ESCRUPULOSA. NOCIONES, CAUSAS, PASTORAL 97 


a su juicio personal, que sólo sabe pararse en cada caso en los mil mati- 
ces de la realidad moral. Toda norma, notaba con razón Suárez, es defec- 
tuosa por el mismo hecho de referirse a una universalidad de casos. 
Puede suceder que, excepcional o accidentalmente, la norma dada induzca 
al escrupuloso a un acto pecaminoso, pero se tratará siempre de un pe- 
cado material, por haber obrado con recta intención y con espíritu de su- 
misión. El escrupuloso, aun no estando cierto de que lo mandado sea la 
voluntad de Dios, está cierto, sin embargo, de que la orden, en cuanto que 
ha sido proferida para él por el confesor, representa esa divina voluntad 
y exige obediencia: es éste el único camino que le queda para vivir moral. 
mente. «Aquellos que todo lo hacen con consejo, son rectamente pruden- 
tes» (Prov 13, 13) (25). 

La gravedad de la obligación de superar la enfermedad de la propia 
conciencia depende del bien que ésta impide: será leve si únicamente im- 
plica excesos en el modo de prodigarse en las cosas de la propia salva- 
ción; será grave si impide el cumplimiento del propio deber, expone a la 
desesperación o a una enfermedad mental grave. Desde el punto de vista 
subjetivo, puede ser peligroso recalcar tal obligación al alma escrupulosa, 
y sobre todo es difícil determinar en qué grado es responsable de su trans- 
gresión. ¿Quién puede precisar con certeza si ha cedido a una dificultad 
leve o grave o a una imposibilidad moral? Es cierto que el psicasténico es 
consciente de su desorden, pero también lo es que a veces no somos ca- 
paces de corregir todo aquello de que somos conscientes. No es que esté in- 
fecto de un masoquismo que le llevaría a encariñarse con su estado; es 
más, por él sufre profundamente y daría cualquier cosa por verse libre 
de él. Es que al no hacer por humana debilidad todo cuanto puede, cree 
que el no inquietarse en la medida de lo posible puede poner en compro- 
miso la fidelidad al principio moral que legitime su conducta o disminuir 
el horror debido ante la tentación. Es aquí, desde luego, donde puede exis- 
tir una cierta responsabilidad en el escrupuloso, pero es imposible deter- 
minar si de verdad existe y en qué medida. La lucha contra el eserúpulo 
exige un esfuerzo continuo; es más fácil abandonarse, alegando que uno 
ha nacido así. Propenso a la introspección, el eserupuloso busca razones 
para legitimar su conducta o presenta su enfermedad como una fatalidad. 
Acaso pueda decirse que, ordinariamente, el escrupuloso es responsable de 
su estado, aunque no sea culpable. 


Principio 3.2: El escrúpulo puede, a veces, coartar la libertad de acción. 


El estado de angustia, de incertidumbre, de oscuridad y de turbación, 
en que puede encontrarse el escrupuloso, puede hacerlo menos libre en sus 
decisiones. La misma autosugestión de una idea o imagen puede a veces 
en casos excepcionales, por el hecho mismo de la atención exagerada y rí- 
gida, contraída, o simplemente tensa en exceso, llevar de modo mecánico 
a la acción, convertirse en tendencia impulsiva; en estos casos el complejo 
instintivo, no racionalizado por la conciencia, se descarga acaso sobre cen- 


(25) Recuerde el confesor que el eserupuloso, sujeto a todas las leyes naturales y di. 
vinas, puede ser dispensado por «incomodidad excesiva» de una obligación positiva que 
se le hiciese moralmente imposible (por ejemplo, corrección fraterna, integridad de la 
confesión sacramental). Un ejercicio loable que sugerirle es el de renovar por la maña: 
na la intención de desaprobar toda tentación o pecado que se presente durante el día. 


7 
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tros nerviosos característicamente ejecutorios. La voluntad, sobre todo en 
los momentos de tormenta interior, puede sentirse como paralizada y como 
necesitada del consentimiento a la rebeldía, al deseo de obscenidades, al 
cultivo de odios, etc. Solamente en la pausa subsiguiente logra rectificar los 
sentimientos. «¡Qué incapaz e impotente me encuentro —escribía E. Pop- 
pe— para tener fe y confianza...! ¡Qué difícil me es levanter el alma a la 
confianza en la misericordia de Dios! En esos momentos me siento un des- 
esperado, un perdido... Creo, pero como si no tuviese fe, espero sin espe- 
ranza, y amo... como un condenado a muerte» (26). Y Silvio Pellico narra 
de sí mismo: «Al ser vanos todos los raciocinios, todas las propuestas, to- 
dos los estudios, todas las oraciones, se apoderó de mí la idea horrible de 
estar abandonado por Dios totalmente y para siempre. Todos aquellos ma- 
lignos sofismas contra la Providencia, que en estado de razón, pocas se- 
manas antes, me parecían tan necios, se abatieron ahora sobre mi cabeza 
bestialmente y me parecieron razonables. Luché contra esta tentación va- 
rios días, después me abandoné a ella. Olvidé la bondad de la religión. 
¿Cómo calificar aquel martirio? ¿Basta decir que era una enfermedad?» 
(Mis prisiones, c. 46). 

Ordinariamente, sin embargo, estas almas angustiadas no son arrastra- 
das hasta el consentimiento del mal que es objeto de su escrúpulo; a 
causa de la confusión que suscita en ellas el temor a la trangresión, es más 
preciso afirmar que se hallan en estado de peligro de pecado. Según ellas, 
siempre que puede evitarse el recurrir a la idea de lo prohibido, hay que 
hacerlo: la imagen del mal las deslumbra, les hace pensar en la rebeldía 
como una liberación. Hay que hacerlas ascender del temor al amor. Están 
sojuzgadas a lo que pudiéramos llamar «calambres» de la conciencia. Tie- 
nen antes que relajarse para poder obrar. Librándolas de un sentido de- 
masiado agudo del deber es como se las capacita para el cumplimiento del 
mismo. Para que puedan comportarse moralmente, diría el Dr. A. Berge, 
es necesario concederles antes el derecho a comportarse amoralmente. 

Al diagnosticar las faltas graves de que se acusa el escrupuloso, hay que 
tener en cueñta, sobre todo, la configuración moral del sujeto y servirse 
después de ella como un criterio casi infalible: dicho criterio será capaz 
de echar por tierra apreciaciones superficiales y de reflejar con seguridad 
si se trata de un pecador o de un enfermo. La valoración de la responsa- 
bilidad real de un acto determinado exige discernirlo en la conducta, por 
la vida íntegra y por el carácter de la personalidad de quien lo ejecuta (ca- 
rácter dinámico y” relativo de la responsabilidad). Podrá haber escrupuloso 
que, aun apasionado por la perfección moral, no está, sin embargo, forta- 
lecido en la práctica de la virtud y cae en pecados graves. Pero «quien 
ama la virtud con ferviente arrojo, quien afronta por amor a su exacto 
cumplimiento las torturas del escrúpulo, no puede pasar de un golve al 
extremo opuesto y odiar con conciencia plena y voluntad deliberada lo que 
constituye el principal objeto de ese su amor» (Turco) (27). h 


(26) O. JacoBs, Don Poppe. Milano, 1939. 

(27) Siempre que el escrupuloso afirme con plena seguridad que su obsesión es ver- 
daderamente consentida y pecaminosa, ¿hay que admitir ya por eso que lo sea con 
conciencia invenciblemente errónea? Recordemos una distinción ya citada: La concien- 
cia escrupulosa puede ser conciencia o enferma o errónea. Según prevalezca uno u otro 
aspecto, debe el confesor apoyarse en el principio correspondienta 
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v 
TERAPEUTICA DEL ESCRUPULO (*) 


1. ¿HAY CURACION POSIBLE PARA EL ESCRUPULO? 


«¡Por caridad, suplicaba Blanca La Fort, permitidme creer que existe 
un remedio para esta horrible debilidad, que es la desgracia de mi vida!» 

Cuando la insuficiencia psicológica es constitucional, hereditaria, cróni- 
ca, y obligaciones que desorbiten la energía psíquica del enfermo sean di- 
fícilmente suprimibles, no parece que sea curable del todo el escrúpulo. Sólo 
parece ser curable cuando se trata de un debilitamiento psíquico accidental, 
motivado por obligaciones que pueden reducirse. Y hasta lo es fácilmente 
si el alma se halla ofuscada sólo por alguna inquietud o perplejidad .leves. 
De todas formas, un alivio, una mejoría, son siempre actuables. 


2. LA TERAPIA ADECUADA 


Es un axioma conocido que la etiología es quien determina la terapéu- 
tica. El remedio ha de corresponder a la diagnosis del mal. La curación 
ño puede obtenerse sino en la medida en que se aplica a destruir la causa 


patológica y no otra. 
El escrúpulo, en su infinita variedad, parece, a primera vista, situarse 


al margen de toda descripción general; pero esta diversificación, propia- 


(*) BIBLIOGRAFIA: A. D'AcneL-Dr. D'EspPineY, Direction de conscience. Psychothé- 
rapie des troubles nerveux. Paris, 1935, ed. 7.*; Le scrupule. Comment le prévenir? 
Comment le guérir? Paris, 1929; Lange conducteur des ámes scrupuleuses (ou qui ont 
peur de Dieu), a lVusage des fideles et des confesseurs. Paris, 1931; A. BARBASTE, Le 
traitement du scrupule et les données actuelles de la psychiatrie, en RevAscMyst, 1952, 
p. 3-17, 97-120; H. Baruk, Psychiatrie morale, expérimentale, individuale et sociale. Pa- 
ris, 1945; A. BENNINKMEYER, Traitement pastoral des névrosés. Lyon, 1947; O. Casey, 
The Nature and: Treatment of Scruples. Dublin, 1948; G. Cort1, Teorie e metodíi psicote- 
rapici al servizio della direzione spirituale, en «La Scuola Cattolica», 1935, p. 715s; 
W. Dori, S. J., Le scrupule et son traitement. Toulouse, 1939; J. L. DurFNER, M. $. C., 
Pour consoler et guérir les scrupuleux. Fribourg, 1931; P. Duno1s, S. J., L'ange conduc- 
teur des ámes scrupuleuses. Paris, 1905; Eymizu, Le gouvernement de soi-méme. Paris, 
1938, ed. 77.*; G. FunARoLAa-G. MocLrk, La terapia delle malattie nervose e mentali (con 
la collaborazione di C. EnDeErLE, D. PISaNI, F. SABATUCCI); A. GEMELLI, De serupulis. Flo- 
rentiae, 1913; Direzione spirituale e anomalie psichiche, en Problemi attuali della dire- 
zione spirituale. Roma, 1950; P. Cu. LarerE, Conduite pastorale en face des scrupuleux, 
en «Cahiers Laénnec» 20 (1960) n. 2, 67-78; A. LAUuRaAs, Scrupuleux et obsédés: Étude 
psychiatrique, ib., 3-54; V. Marcozz1, S. J., Psicopatología e direzione spirituale, en La 
direzione spirituale. Milano, 1952; N. MarLLoux, O. P., La pastorale et les scrupuleuzx, 
en SuppVieSp, 1956, p. 425-439; J. M. MorLiner, O. C. D., Escrúpulos y vida interior. 
Burgos, 1954, 5.* ed.; G. Mora, Alcuni aspetti del rapporto fra confessione e psicotera- 
pia nel trattamento di malati scrupolosi, en «Medicina e Morale», 1956, p. 150-167; 
E. Ranwegz, Psychanalyse et scrupules, en «Revue Diocés. de Namur», sept. 1951, p. 335- 
349; V. RaymonND, La guida dei nervosi e degli scrupolosi. Roma, 1914; R. pe Saint-Lav- 
RENT, Comment se guérir du scrupule? Avignon, 1932; J. SaveLL, Quelques remarques 
sur les scrupules et leur traitement, en «Psyché» 1951, p. 530-534; A. Simarro, Estudio 
y tratamiento del escrúpulo por la vocación profesional, en REVISTA DE ESPIRITUA- 
LIDAD 7 (1948) 482-506; P. SineTY, S. J., Psicopatología e direzione spirituale. Brescia, 
1939; A. SNOECK, $. J., La pastorale du scrupule, en NouvRevTheol 1957, p. 371-387, 478- 
493; R. Virroz, Traitement des psychonévroses par la reéducation du controle cérébral. 
Paris, 1937, 5.4 ed.; N. Turco, /l trattamento morale dello scrupolo e dell'ossessione 


morbosa. Torino, 1920. 
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mente hablando, no se debe sino al plexo psíquico que la incluye. El con 
junto de aportaciones biológicas, psicológicas y sociales confiere al des- 
equilibrio escrupuloso su carácter individual. Pero, reducido a su nota esen- 
cial, restringido a su elemento primario, es y será siempre una insuficien- 
cia psíquica. 

Se trata de una enfermedad que necesita una integración de energía. El 
solo enfermo es incapaz de pensar y de querer suficientemente; su caren- 
cia interior no puede ser compensada sino por una ayuda externa, homo- 
génea, es decir, psíquica. Abandonado a sus propias fuerzas no sabrá reac- 
cionar contra el mal. De hecho, si el paciente se concentra para abrir o 
cerrar el camino a la idea obsesiva, espontáneamente, lo aque hace es exal- 
tarla, por la atención que le presta, y debilitarse a sí mismo por la emo- 
ción que le disgrega. Ahora bien, esta integración psíquica puede buscarse 
por diversos caminos (28). 


A) El camino de la sugestión. 


La sugestión no es medio apropiado, ni moralmente aconsejable. El es- 
crupuloso le es refractario. Aun admitiendo su eficacia, la sugestión no 
haría sino sustituir un estado obsesivo por otro, agravando el desequilibrio 
psíquico. La idea sugestiva o hipnótica obra en el subconsciente, pero no 
modifica la insuficiencia del control; hace al paciente más pasivo, con 
daño de la voluntad y de la unificación de la conciencia. Es un método 
más paliativo que curativo. Carece de respeto a la persona humana. 

Es un error querer transformar un psiquismo a la fuerza. Nada más 
peligroso que ciertas victorias que, aun pareciendo definitivas, traen lue- 
go contratiempos inesperados. Frecuentísimamente no sirven sino para 
exasperar las resistencias. Aunque no se violente al enfermo, se penetra 
insidiosamente en su psiquismo para modificarlo. La tentativa de actuar 
en el enfermo para transformar su personalidad, sugiere en el mismo la 
impresión de un engaño o presión fraudulenta y oculta y lleva consigo el 
peligro de despertar en él sentimientos de desconfianza y temor y de pro- 
wvocar resistencias violentas. Estas terapéuticas ven en el enfermo sólo el 
desviado, el desorientado, y no tienen en cuenta la importancia de su per- 
sonalidad profunda. El verdadero método ha de consistir en una tentativa 
leal y sincera de entrar en común con la personalidad que, aun oculta, 
subsiste en el enfermo. Liberación de la personalidad, he aquí el ideal de 
la verdadera psicoterapia. La caridad verdadera y eficaz, informando to- 
dos los actos del hombre, no ha sido todavía valorizada como medio psico- 
terapéutico humano. 


E) El tratamiento psicoanalítico. 


La terapéutica de inspiración psicoanalítica se interesa más por los 
complejos del subconsciente que por un estado psicasténico. La mente tie- 
ne también una función obstruidora (ciertos recuerdos hay que evitarlos, 


(28) Aquí consideramos el escrúpulo como un mal moral. Prescindimos (y por tan- 
TO lo Le aye hecho de que en cuanto obsesión sea también de la competencia 
el psiquíatra. na terapéutica psicoanalítica debe ser particularmente u d ÉC- 
nica, no sacramental. OR 

Hay que recordar además que el escrúpulo se delinea con una gama indefinida de 
grados: desde una exageración de los rasgos caracterológicos normales de la persona- 
lidad (individuos precisos, meticulosos, cuyos escrúpulos se desarrollan como conse- 
cuencia de cualquier fortuita circunstancia, como un sermón, el crecimiento, una con- 
valecencia, etc.), hasta un verdadero síntoma mental (unido frecuentemente a histeris- 
mo, estereopatías, cambios de humor, acciones incóngruas, etc.). 
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ciertas imágenes no hay que evocarlas): Freud ha caracterizado de «cen- 
sura» dicha función. Si se quiere emplear este método, hay que suprimir 
esa censura, cuando, según Bergson, es una actividad saludable para el 
obrar humano; no es sólo intromisión coercitiva o negativa, sino control 
vital. En el caso del escrupuloso, dando libre acción al inconsciente, ¿no 
existe el peligro de hundir su inteligencia, asediada por multitud de imá- 
genes? «Varias veces nos hemos encontrado con escrupulosos —afirma el 
doctor Baruk— que como consecuencia de tratamientos más o menos psi- 
coanalíticos han visto hundirse todo su ideal moral. Este hundimiento no 
les ha aliviado en nada. Al contrario, se han quedado como jadeantes fren- 
te a tanta ruina acumulada, no quedándoles ya, como ellos mismos dicen, 
nada a que agarrarse.» 

Algún psiquíatra ha afirmado que, al no ser fácil poder curar el sentido 
moral, valdría la pena de suprimirlo; no subsiste el escrúpulo donde no 
hay moral. Pero es que en realidad la moral no es causa, sino sólo ocasión 
en que se ceba el estado psicasténico. Uno no enferma por seguir riguro- 
samente una norma, sino que lo está porque no puede observarla. Además 
de que está comprobado que una vida moral recta tiene efectos terapéu- 
ticos. El psicoanalista tiene la tentación de olvidarse de la naturaleza mo- 
ral del hombre, de no ver en los móviles del obrar otra cosa que instintos 
que tienden a la propia satisfacción. Por el mismo motivo usa con extrema 
facilidad una técnica de penetración de la personalidad que, aun siendo 
hábil, lesiona siempre el derecho a la interioridad y proclama el dominio 
del médico en su lucha con el enfermo. Los antiguos habían visto en el 
escrúpulo una enfermedad espiritual, los psiquíatras modernos ven un 
desequilibrio de fuerzas psíquicas; el ideal sería hacer la síntesis de ambos 
conceptos. Los descubrimientos técnicos, aun cuando sean incontestable- 
mente útiles, no podrán curar del todo, porque estamos en presencia de 
un problema humano (29). 


C) La persuasión con razonamientos. 


Limitándose en el trato con el escrupuloso a razonamientos, no le serían 
éstos más eficaces que los pensamientos que el mismo escrupuloso desen- 
vuelve continuamente en sí mismo. Le falta la energía necesaria para re- 
unir esas razones en un nexo lógico único y establecer conclusiones. Cuan- 
to mayor es la distancia entre la tensión psicológica requerida y aquella 
de que dispone, tanto más ineficaz es la persuasión, y ello, porque en tales 
razonamientos sólo se pone la confianza en la capacidad prudencial del en- 
fermo. Este quiere calmar su espíritu con la lógica; pide consejos, pero 
los discute; protesta que quiere caminar cuando vea del todo claro, pero 
la luz es inaccesible a sus solas fuerzas. Es necesaria, por tanto, aparte 
la colaboración del enfermo, una integración de energía, es decir, un pro- 
cedimiento que, respetando la dignidad y la libertad de la persona escru- 
pulosa y entrando en comunión con ella, aporte al enfermo una energía 
psíquica suficiente. Así será hecho capaz, desde fuera, de obrar con liber- 
tad y dignidad humanas. 

Por esto quizá busca a veces el escrupuloso fuera de sí la seguridad, 
por experimentar que de su interior no puede venirle. «Dije para mí —cuen 
ta Rousseau—: arrojaré esta piedra contra aquel árbol que tengo delante; 


(29) Puede suceder, sin embargo, que un escrúpulo de poca importancia se vea re- 
mediado si se examina a la luz moderada del inconsciente. Puede haber en el alma ten- 
dencias reprimidas, insuficientemente controladas. Por ello, ciertos actos apenas deter- 
minados, ciertas reacciones espontáneas, no son más problema cuando salen a la luz. 
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si lo toco, es señal de que me salvo; si yerro, es señal de que me condeno. 
Diciendo así, tiré la piedra con la mano temblorosa y el corazón agitadí- 
simo. Pero todo salió tan bien, que di en el mismo centro del árbol, lo cual 
no era verdaderamente difícil, porque había pensado escoger uno muy 
grande y que estuviese muy cerca; desde entonces no dudé más de mi 
salvación» (Confesiones, I, 6). 

Se trata de saber engendrar en el enfermo persuasión, seguridad y con- 
fianza en una verdad. Todo ello es realizable mediante una intensa e inte- 
ligente dirección espiritual. Esta dirección espiritual estriba en el ejercicio 
de dos libertades: la confianza de un alma que necesita orientación y el 
respeto serio de quien pone a contribución la propia ayuda para que otro 
se conozca y se dirija. Esta ayuda debe ir traducida en una fórmula huma- 
na, capaz de empapar lo íntimo de la persona dirigida y adecuarse con 
ella; misión posible en cuanto que, siendo consciente el escrupuloso, el 
director encuentra en él un ánimo que puede abrirse a la colaboración. No 
tiene el director que suprimir o desenraizar cosa alguna, sino ayudar al 
dirigido a realizar su propio equilibrio. Toda idea, toda representación, toda 
noción inclinan al hombre a la acción correspondiente a esa idea, a esa 
representación, a esa noción. Esta sugestión persuasiva es la que hay que 
obtener en la dirección espiritual. 


(Continuará.) TuLLo GoFFI 
Roma 


COMENTARIOS 


EL PROBLEMA DEL TRADICIONALISMO CIENTIFICO 
ENTEJOS CUESITON ES DE? ESPIRITUALIDAD 


«Nadie echa un remiendo de paño 
nuevo sobre un vestido viejo... Y nadie 
echa vino nuevo en odres viejos»... 

(ME AGA 22 MEZZO 20) 


En los tiempos viejos de la humanidad hay un tipo bien conocido de 
sabio espiritualista, desde el filósofo y antiquísimo Krishna que recomienda 
el sacrificio como acción esencial y única permitida, hasta cualquier sufí 
meticuloso caído en un río y diciendo que no quieren que le saquen ni que no 
le saquen, sino la voluntad de Dios. Todos ellos tienen unas cuantas teorías 
sobre Dios y los hombres, a las que se les puede poner eternamente las 
mismas dificultades por que ellos no varían sus teorías jamás. Y parece 
extraño que las mantengan con tanta obstinación y tanto tiempo, porque 
todos ellos las emplean para justificar cosas tristes para los hombres: 
Krishna, la guerra; Platón, el derecho a matar de la ley; Aristóteles, la 
naturaleza animal de los hombres; y muchísimos maestros de espiritua- 
lidad se han dedicado como tarea casi exclusiva a la propaganda de la 
muerte. 

Algunas veces hace sospechar esta propaganda y glorificación excesiva 
del dolor y la muerte; parece algo así como si quisieran disimular el fra- 
caso de teorías —todas con pretensiones de «salvación»— que no sirven 
para evitar las cosas tristes y crueles a los hombres. Aunque fundamental- 
mente todas las viejas y perennes teorías de espiritualidad son precisa- 
mente eso, justificaciones y glorificaciones del dolor y la muerte; ya que 
los hombres se encuentran «perdidos», sumergidos al parecer irremisi- 
blemente en medio del dolor y de la muerte, su teoría fundamental es or- 
ganizar en estilo circular diversas fórmulas de «salvación» con esa misma 
perdición y dolor y muerte, que así se convierten en algo imprescindible 
y necesario; como si alguien oculto, malvado y desconocido, tuviera inte- 
rés en que no desaparecieran jamás. 

Pero con la fama de bondad y sabiduría que tienen desde los tiempos 
más remotos estos maestros de espiritualidad, nadie va a sospechar que 
ese alguien fueran ellos, aunque encuentren tan provechoso por muchos 
motivos todas las desgracias de los hombres; es la necesidad de una mis- 
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teriosa «purificación» de los hombres hasta su desaparición total, lo que 
exige el dolor y la muerte, como aseguran muchos de ellos sumidos en el 
absoluto pesimismo, o Dios mismo, su Dios-teoría. Un ser al que ellos des- 
criben con gran detalle por más que algo fundamental en él sea a la vez 
que nadie lo ha visto. Lo construyen a base de fórmulas personales lógicas 
—que hacen equivalentes a «la razón humana»— O de experiencias per- 
sonalísimas que cuentan minuciosamente —pero que Jamas podría decirse 
qué son—. De todas maneras, todos ellos están conformes en que su idea 
de Dios es perfecta, algo así como lo mejor que pueden pensar; no se can- 
san de añadirle cualidades y atributos extraordinarios y puros (casi todos 
consideran casi maniáticamente «puro» lo que no se toca ni se ve). Al 
llegar a la dura realidad de que necesita el dolor y la muerte como moneda 
imprescindible para moverse, le añaden el adjetivo de «incomprensible» 
o «misterioso». Es incomprensible y misterioso que un ser tan perfecto 
y bueno sea así, pero es así. Se nota casi como la reminiscencia antigua de 
una clase social-hombre, y una clase social-Dios. En un hombre estaría mal, 
pero en un Dios es distinto (él tiene sus motivos). Y no saben explicar de 
una manera más satisfactoria, al Dios imaginado como teoría, para justi- 
ficar la utilidad de las desgracias de los hombres, con la que pretenden ex- 
plicar en un alarde científico el por qué de las desgracias de los hombres. 
Pero a ellos les preocupa más el sometimiento a sus teorías, ya que son de 
«salvación», que el verificar de alguna manera por la experiencia, como hace 
cualquier estudioso de otro asunto cualquiera, si son o no verdad, por 
otra parte parece que ya han tenido cuidado de cerrar todas las posibili- 
dades de fracaso en una comprobación experimental, porque todos los 
posibles tormentos que padezcan los hombres en la realidad a causa de sus 
teorías espiritualistas de salvación son cosa esencial e incluida en el sis- 
tema de la salvación teórica misma; la comprobación de la felicidad expe- 
rimental que proporcionan sus teorías la dejan para después de la muerte 
o de una teórica desaparición, cuando ya no habla nadie ni tiene objeto ese 
alambicamiento y purificación de nadie. 

Si no hubieran sido siempre además estos sabios autoritarios —dando 
el dolor y la muerte, según sus teorías, sin ningún remordimiento—, sería 
un fenómeno extrañisimo que los hombres hubieran aceptado tantas 
veces una posición tan pesimista, terrible y cruel. Pero los hombres han 
aceptado y repetido monótonamente estas teorías sin más variación que 
hacer de vez en cuando teorías de desesperación a base de la creencia 
en esa espiritualidad feroz. Los sabios inventores se quejan entonces 
amargamente, porque, según ellos, sólo se salvan los que soportan con 
agrado y pacientemente (mucho mejor si es con entusiasmo) las cruelda- 
des amorosas de sú Dios. Por otra parte, nunca han sabido comprender 
la desesperación ante sus teorías, porque ellos siempre las han encon- 
trado muy conformes a la razón y muy consoladoras —casi como si hu- 
bieran sido ellos mismos los que fueran a recoger ese fantasmal y mis- 
terioso provecho del dolor—. 

Pero cuando más se pone a prueba la absurda posición científica de 
estos sabios de espiritualidad es cuando tropiezan con una teoría nueva 
que deja viejas sus falsas teorías de espiritualidad. Son terriblemente 
tradicionalistas, y por eso mismo acientíficos. 

Cualquier científico al tener la revelación de lo que ha visto o pensado 
otro científico más avisado que él, deja su teoría vieja ya, por mucha afi- 
ción que le tuviera y se dedica a seguir estudiando a partir de lo que el 
otro dijo. Y se le tendría por loco si sólo quisiera utilizar lo huevo como 
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un pequeño rendimiento recosido a su viejo e inservible pensamiento. 
Ningún sabio científico actual piensa en ir a la luna utilizando, con un 
pequeño recompuesto de las teorías nuevas, los viejos mapas de Tolomeo. 
No se acuerdan siquiera de Tolomeo; pero a los científicos de las teorías 
de espiritualidad parece que les ha resúltado bastante difícil desprender- 
se de una teoría antigua ni reconocer que ninguno de ellos haya dicho 
algo de paso o se haya equivocado jamás. 

Sobre todo, ellos no se han equivocado jamás; ¿qué sería entonces 
de la salvación por la que se afanan? Quizá este miedo de la salvación 
sea también el que les ponga turbio el pensamiento para saber ver la rea- 
lidad; se empeñan en inventar cuerpos y seres imaginarios (le mismo que 
los físicos antiguos inventaron el éter) para explicarse de alguna ma- 
nera lo que todavía no han conseguido ver bien. Aunque ellos no tenían 
tan lejos las desgracias de los hombres, como los físicos antiguos los as- 
tros; quizá habría que dar una explicación un poco en su descrédito para 
esta visión turbia de la realidad que se empeña en achacar a un ser 
imaginario que nadie ha visto lo que están haciendo palpablemente todos 
los días los hombres mismos y aún ellos mismos. Quizá tienen miedo 
también por eso y no quieren reconocer jamás que se han equivocado, 
para no encontrarse descubiertos; un científico no tiene por qué sentirse 
culpable de haber inventado torpemente el éter y en cuanto se da cuenta 
de que no le hace falta ya, se ríe de sí mismo y se alegra de haber encon- 
trado algo nuevo. Pero un sabio en cuestiones de espiritualidad que monta 
sus teorías sobre las desgracias de este mundo por las que siente tanto 
consuelo, no parece que sabe llevar con resignación el fracase de su teoría 
del Dios puro y cruel; por ejemplo, cualquiera pensaría que no puede 
soportar la idea de que fallase una vez esa corriente tan provechosa de 
tristezas y tormentos. 

Pero no hay temor de que nadie piense mal de estos sabios maestros que 
desde tiempos antiquísimos se dedican al entusiasmo del mal con buen 
fin; ellos lo hacen todo por la salvación de los hombres. Por eso ellos 
pueden declarar, sin más peligro que provocar alguna vez que otra la 
desesperación entre algunos de los que los creen, que ellos no dicen nun- 
ca nada provisional, como otros científicos, que sólo hablan cosas tran- 
sitorias y sin definitivo resultado, sino todo verdadero y utilizable indefini- 
damente. Como es natural, con este fuerte tradicionalismo científico no les 
servirá de nada ni aún ver delante de sus ojos la verdad revelada por otro. 
Su antigua teoría quedará absurda y falsa, pero ellos no lc querrán re- 
conocer jamás. 

Y así pasó a los siempre viejos maestros de espiritualidad cuando se 
encontraron con la noticia buena y nueva del Dios vivo, tan distinto de 
como se lo habían imaginado, que hasta sorportaba el dolor y la muerte 
que le quisieron dar los hombres en vez de dársela El a ellos. Un mun- 
do nuevo de felicidad real e inmediata se reveló a los hombres entonces, 
pero como era de esperar, los sabios a los que se les quedaban todas sus 
teorías en descrédito, no quisieron aprovecharlo. No parecía interesarles 
la nueva teoría-verdad; no iban a conmoverse ellos por ningún suceso 
trágico, acostumbrados como estaban a verlos tan productivos y benéficos, 
y además, quizá pensasen que no tenían todavía necesidad de perder su 
prestigio de sabios sin fallo. 

Sus teorías espiritualistas mantenidas hasta la crueldad eran las que ha- 
bían provocado la prueba trágica del Dios vivo, bien diferente de lo mejor 
que ellos podían pensar. Pero si no querían aceptar eso nueve, lo que había 
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sucedido era algo demasiado claro y real delante de todos los hombres; 
habría que contar con el hecho en adelante de alguna manera. 


Se produce entonces un hecho totalmente acientífico y que parecería 
imposible si no se tuviera en cuenta la tradición antiquísima de autorl- 
tarismo que han tenido siempre estos sabios maestros de espiritualidad, 
y con la que han conseguido mantener “su tradicionalismo científico sin 
que los hombres los tengan por locos. En vez de alegrarse por la verdad 
nueva y dedicarse a vivir conforme a ella y a estudiar las cuestiones de 
espiritualidad a partir del grande y último descubrimiento, generaciones 
enteras de estudiosos de espiritualidad se sienten preocupados por ve- 
rificar la nueva revelación con las teorías viejas; si no, sienten el desaso- 
siego de que no puede ser lo nuevo verdad. Si la nueva teoría de Dios y 
los hombres puede hacerse coincidir de alguna manera con la teoría vieja, 
podrá aceptarse como razonable; si no, no. Algo así como si se pensara que 
no podía admitirse una teoría de la relatividad más que en el caso de que 
pudiera verificarse con los conocimientos geofísicos de los antiguos chinos 
y de no coincidir con ellos, se encontrase muy natural considerarla como 
cosa sobre la razón y más allá de la humana inteligencia. Sin embargo, 
ciertos maestros de espiritualidad han mantenido seriamente esta posi- 
ción sin sospechar siquiera que alguien pudiera tomarlos per científicos 
trastornados por la vanidad de sí mismos, que estaban poniendo el fun- 
damento de la verdad en lo que habían pensado ellos (casi siempre 
suelen hacer equivalente lo que ellos piensan a la «razón humana» o a la 
«razón natural») y estaban ciegos por eso para ver la verdad en lo nue- 
vo que puede enseñar otro, decisivo, claro y brillante y que hace de 
pronto inútil todo lo viejo. Por esa misma vanidad grandísima estaban 
imposibilitados también para fijarse en la clara prueba experimental de 
la teoría nueva que producía en los hombres la felicidad. Aunque de 
todos modos, ellos no habían contado nunca con un éxito visible y com- 
probable de sus teorías; o quizá es que tampoco le conviene la felicidad 
de los hombres al que espera ganancia de desgracias y tristezas. 

Pero la cosecha trágica de todos esos maestros aficionados al tradi- 
cionalismo científico, es esa larga época de duda absurda y antigua ante 
la verdad del Evangelio, por si es que no coincide y no se puede expli- 
car con la «razón natural» que se encuentra en un entendido en cues- 
tiones espirituales de los antiguos, como Aristóteles, por ejemplo. No 
tiene interés precisamente que una teoría nueva coincida con una vieja 
y menos que se pueda explicar un descubrimiento nuevo con uno viejo. 

Desde luego el problema era muy grande, porque, como se le podría 
ocurrir a cualquiera, las dos teorías no coincidían, y encerraba «casi 
tanta dificultad como subir a las estrellas con los mapas de Tolomeo. 
Por eso no quedaba otra solución que remendar de mala manera algo 
de lo nuevo a lo viejo. De lo viejo no era «razonable» prescindir, y lo 
nuevo era ya hecho. Y a los viejos sabios les parece terriblemente lógico 
declarar lo nuevo como algo «sobre lo natural en los humanos» por la 
sencilla razón de que no se les ha ocurrido a ellos, si no que les ha sido 
revelado por otro. Ningún científico ha sido tan vanidose como para 
declararse de esa manera inconscientemente con una inteligencia por 
bajo del nivel natural y corriente entre los humanos. Pers ellos, y con 
ellos todos los hombres, porque ellos piensan siempre de manera univer- 
sal y total, no podrán admitir lo nuevo más que como un remedio 
«incomprensible» más allá de la razón; y esta vez no por ser algo de- 
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masiado malo, como en el caso de la teoría del Dios crue!, sino por de- 
masiado bueno. 

Así, mientras las ciencias de la Naturaleza han avanzado enorme- 
mente y sus viejos sabios han perdido toda autoridad (sin que se haya 
«perdido» por ello nadie), las ciencias del espíritu están como estaban 
desde que surgieron en el mundo esos maestros tradicionalistas que pre- 
dican salvación sólo para después de la desaparición o la muerte. Sus 
nombres viejísimos se pueden ver citados en muchas partes con gran- 
dísimo respeto y veneración, enormes y vitales. Arquímedes está ya en 
desuso, pero Platón y Buda no. 

Así hacen los hombres con grandes y absurdos trabajos el traje de 
la verdad tratándose de las cuestiones del espíritu que nunca acaba de salir 
bien porque se rompe muchas veces. Y no hay ninguna historia más 
largamente triste que ese forcejeo de lo antiguo por querer remendarse 
algo de lo nuevo, para así poder seguir viviendo cuando ve que no tiene 
vitalidad ni poder ninguno sobre los hombres ya. Demasiadas veces se 
llega, hartos de absurdos argumentos mentales, al definitivo argumento 
de las hogueras. Ninguna teoría-verdad tiene necesidad de la violencia 
para hacerse creer, sino sólo dejarse ver delante de todos, buena, brillante 
y nueva. Pero quizá la más curiosa de todas las teorías de los maestros 
antiguos de espiritualidad intentando agarrar como un imposible remiendo 
un hecho experimental de la teoría nueva, sea el intento de verificación de 
la experiencia de la teoría nueva por medio de la teoría vieja del Dios 
cruel, gustador de la muerte provechosa por eso para los humanos (1). 

La mayor prueba y experiencia de sí mismo que pudo dar el Dios 
vivo, fué dejarse cruelmente matar por aquellos mismos hombres que no 
le reconocían por tal Dios vivo, porque para ellos, Dios, su Dios-teoría, era un 
ser de otros hechos y otras palabras; dispensador de la vida pero también 
de la muerte, y El no mató a nadie jamás; atormentador por venganza 
y por motivos misteriosos, y El no hizo mal a nadie jamás; tirano de la 
voluntad de los hombres y salteador envidioso de su libertad y se dejó 
abandonar de todos y hasta matar de manera cruel de los que le tenían 
odio. Por eso, cuando tantos hombres le creyeron Dios, y vieron en El al 
Padre y entraron así en otro círculo completamente nuevo de teorías 
de espiritualidad que hacían totalmente viejas e inservibles las suyas, 
ellos, los sabios que ho podían fallar, tuvieron que inventar algo para 
seguir en vigencia. Como siempre, recurrieron a la mala costumbre cien- 
tífica de inventar algo que no se ve, para interpretar algo que se ve, y 
que el científico no ve claro; ellos, naturalmente, no veían claro ni ra- 
zonable todo aquello, tan en contra de sus personales pensamientos. Se- 


(1) Prueba del fracaso del remiendo es el gran desgarrón entre los cristianos en 
protestante y católicos. Todos los motivos de discusión y por los que unos y otros 
mataron, se reduce a esta introducción entre los cristianos de la teoría vieja del Dios 
cruel. Con frases más o menos metafóricas y fantásticas, casi como en un auto caldero- 
niano, hablan los especialistas —dispuestos por sus opiniones al asesinato—, de un hijo 
y un padre; el padre obsesionado por un problema antiguo de venganza que va aumen- 
tando de generación en generación a medida que aumentan los hombres. El padre tiene 
misericordia de tantos hombres y se contenta con matar a su hijo de la peor manera, 
que no tenía culpa de nada. La aplicación de estos simbolismos de sabor antiguo a las 
realidades históricas y eternas más queridas de los cristianos produce: discusiones lar- 
guísimas y crueles entre los especialistas de las cuestiones de teología y espiritualidad. 
Y lo más triste es que los dos bandos están de acuerdo en el arranque que provoca 
tantas confusiones. Cuando buscan ponerse de acuerdo para poder dejar al fin de discu- 
tir, se les ocurre asegurarse alegremente de que en ese principio se afirman cadavez 
más, con lo que jamás podrán ponerse al final de acuerdo, porque nunca llegarán 
todos los cristianos hasta el final desastroso al que se llegaría lógicamente por ese ca- 
mino que señalaron los viejísimos maestros de espiritualidad, vanidosos de su teoría 
del Dios cruel, para demostrar a los hombres que ellos no se equivocan jamás. 
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gún su mentalidad era insensato dejarse matar por mostrar la verdad de sí 
mismos (ellos habían utilizado siempre el sistema contrario). Y además 
ellos no estaban convencidos de esa contradicción con todas sus teorías 
perennes y verdaderas; y el que alguien. muriese por decirla y darla 
a entender de alguna manera a los que no creen por las solas palabras 
de la verdad, no era método que sirviese para ellos, sin ojos y oídos de 
compasión para la muerte. 

La única explicación lógica de toda aquella crueldad que habían pro- 
vocado sus ideas viejas, era que redundara en beneficio de alguien ven- 
gativo y sin embargo, misteriosamente bueno (eso era lo que ellos habían 
dicho siempre). Se dividían las opiniones por saber si el vengador insa- 
ciable se habría aplacado para siempre o sólo en una cierta medida. 
Puesto que en esa venganza no tenía que ver nada ningún hombre, aunque 
fueran hombres los que lo habían hecho, porque en ningún hombre —y 
menos en ningún hombre bueno— se concibe esa venganza absurda y 
refinidamente salvaje de estilo mítico correspondiente a la categoría-Dios; 
tenía que ser todo obra del Dios-teoría de siempre, que hasta ahora les 
había servido tan bien para resolver todos sus problemas. Con él habían 
justificado hasta entonces todas las desgracias de este mundo como pro- 
vechosas y no tenían por qué cambiar; ¿no reporta infinitas ventajas 
siempre:el ansia de venganza apaciguada? 

Naturalmente, de esa interpretación como de todas sus teorías se 
llega a conclusiones «impenetrables», «imposibles de adaptar a la cabe- 
za humana», etc. Pero siempre les ha satisfecho eso a ellos. Y nunca se 
sienten, como los científicos de la Naturaleza, acuciados por saber más. 
Lo declaran impío, peligroso y digno de la venganza del vengador bon- 
dadoso. El Dios verdadero con su teoría nueva del Dios-verdad, ha pasa- 
do delante de ellos y ha muerto y ha vuelto a vivir sin cue se hayan 
dado cuenta siquiera. 

Por muchos sitios del traje desgarrado de la verdad de todas las cien- 
cias del espíritu se puede encontrar la huella de estos vanidosísimos y 
ancianos científicos. Merecería la pena descubrirlas cuidadosamente, te- 
niendo como se tiene —gracias a la Iglesia— delante de los ojos la ver- 
dad nueva que hace tantas cosas falsas e inservibles viejas. 


MANUELA GONZÁLEZ HABA 
Madrid 
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UN TRATADO DE TEOLOGIA ESPIRITUAL CON 
MOLDES NUEVOS 


Contamos ya con un tratado de ascética liberado de formulismos muer- 
tos, de discusiones sin sentido, de cuadriculados apriorísticos. Santidad 
Cristiana (*) es una obra concebida desde la única actitud válida: la de ir 
a las fuentes; la de buscar en la más pura tradición cristiana la verdad 
viva, el conocimiento útil y profundamente teológico. Thils ha enunciado 
el concepto abstracto, esencial, metafísico, de santidad en estas palabras: 
vida teologal y vocación temporal. El santo lo describe como el hijo del 
Padre, hermano de Cristo, espiritual en el Espíritu y por consiguiente, 
imagen del Señor, súbdito del Reino, testigo de la Ciudad celeste; el hom- 
bre perfecto, esplendor de la Iglesia, alabanza de la santísima Trinidad. Y 
es que ser santo es, sencillamente, desarrollar la vida teologal y llenar la 
vocación temporal. De estos principios arranca la concepción de su teología 
de la perfección y aun la misma estructura interna del libro con su división 
en seis partes. 


Primera parte. Muestra cómo es una vida cristiana plenamente desarro- 
llada. La problemática de la santidad, en toda su complejidad, no podrá 
ser explicada y formulada sino partiendo de conceptos profundamente on- 
tológicos. Dios es el Santo; Cristo es el Santo de Dios y el Espíritu Santo. 
El hombre es santo cuando participa, y en la medida en que participe, de 
esta santidad. La cual le ha sido comunicada al hombre en la gracia santi- 
ficante. Ella es la raíz de toda santidad Cristiana y su desarrollo en un 
hombre concreto es el hecho de un santo. Desde este nivel no hay más que 
una santidad; desde otros niveles más superficiales habrá distintas formas 
de santidad, tantas cuantas maneras de vivir la vida divina. El hecho de tan 
variados tipos de santos se explica así. Sin embargo, la expresión de esa 
vida es siempre la misma: la caridad en su doble dimensión. Santificarse 
es vivir esta doble dimensión de la caridad, realizar la vida teologal (rela- 
ción a Dios trascendente) y la vocación temporal (relación al entorno). 
No debe olvidarse que la santificación cristiana sólo es posible por el hecho 
de una inserción de lo divino en lo humano. Ello origina una serie de pro- 
blemas de acoplamiento que, de no ser resueltos rectamente, harán casi 
imposible realización plena de esa vida divina en el hombre. Pero siem- 


(*) Tmis: Santidad cristiana. Salamanca, «Sígueme», 1960, 21 cm., 639 p. 
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pre esa vida divina tenderá a crecer y fructificar. Quien tome personal- 
mente conciencia de ello no puede menos de obligarse a trabajar por la 
santidad. Nuestro total asentimiento para esta doctrina. 

AS 

Segunda parte. La santidad es un fenómeno que sólo puede ser com- 
prendido dentro de la totalidad del misterio cristiano. La Trinidad augusta 
preside eternamente ese misterio, cuyo núcleo es el hecho del consorcio del 
hombre a esa misma vida trinitaria. Por él la historia del mundo adquiere 
un sentido nuevo; el sentido de un orden cristiano en el que los hechos hu- 
manos alcanzan una dimensión transcendente, las situaciones definitivas 
del hombre cambian de signo y su función suprema en la tierra es irse des- 
pojando constantemente de temporalidad hasta verse vestido de eternidad 
incorruptible. El instrumento de esta renovación que trae el cristianismo 
es la Iglesia. Dentro de ella se da exclusivamente el santo cristiano, verda- 
dero portador de Dios; puesto que en él inhabita la Trinidad, fuente úl- 
tima de la santidad. El autor prefiere aquella opinión teológica que pone en 
las relaciones con las Personas algo más que simples apropiaciones. Es algo 
controvertido. Ciertamente Dios es nuestro Padre; Cristo nuestro Hermano 
y el Espíritu derrama en nuestros corazones la gracia santificante. Los 
hombres que han logrado esta adopción son los que forman el pueblo de 
Dios y no otros. 

Esta realidad del misterio cristiano debe transcender todo el cosmo, 
las sociedades, las culturas, la evocación personal de cada uno. Debe dar 
sentido al presente orden: el dolor y los males, en último término, se or- 
denan a la felicidad y fructifican, mediante la muerte, un fruto de vida 
eterna, cuidado y protegido con materno desvelo por la Madre del cielo 
y los santos. 


Tercera parte. El dinamismo de la santidad se manifiesta en la actividad 
humana, en la moral. El hombre vive la vida divina cuando obra libremen- 
te. La actividad libre del hombre supone una indeterminación. La mora- 
lidad de sus actos consiste precisamente en la determinación que les im- 
prima. Por ello la moralidad es siempre la orientación profunda de la vida. 
Aquí hunde sus raíces la naturaleza de la moral cristiana. Orientar la vida 
conforme al Señor es darle una moralidad cristiana, es hacerla santa. Esta 
es la función del organismo sobrenatural. Dios ha dado una norma a la 
actividad humana: sus mandamientos, los consejos, las formas de vida 
particular, etc. Esta voluntad de Dios entraña un llamamiento a la salva- 
ción mediante la santidad; es un reclamo que exige una respuesta perso- 
nal, total y abierta. La vida teologal es la respuesta afirmativa. Supone 
pasar por encima de las exigencias de la carne, y la regulación de las ten- 
dencias innatas del hombre viejo. 


Cuarta parte. Vivir es crecer y progresar o retroceder y degenerar. 
El cristianismo es crecimiento. El progreso en la oración mental no es lo 
mismo que avance en la vida de santidad. El índice de la santidad es la 
caridad. Crecer es ser más perfectamente hijos de Dios, más plenamente 
hermanos de Cristo, más totalmente espirituales en el Espiritu; efecto 
todo ello de una mayor tensión de la adhesión de la fe, de una intensifi- 
cación fuerte de la caridad. Lo realiza el don de Dios. Los siete dones del 
Espíritu Santo no tienen unos actos distintos de los actos de las virtudes; 
su efecto está en la línea de la intensidad; y si son siete es.en sentido 
figurado: de plenitud. En España es más común pensar de otro modo en 
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nombre de una perfecta unanimidad de los Padres. Pero no existe más 
que en la imaginación de quienes no los han examinado. 

El crecimiento espiritual se realiza en todas las facetas de la vida psi- 
cológica. Reducida a esquema se presenta como un doble fenómeno: de 
tipo aprehensivo y de tipo tendencial. Según va desarrollándose la vida 
teologal se operan cambios en el campo aprehensivo y tendencial; la fe 
presenta de un modo distinto el misterio cristiano, realiza un hondo des- 
cubrimiento de Dios, produce cierta consciencia de lo sobrenatural. La vida 
de amor sube de pronto, la caridad se hace fuerte e impaciente. Es período 
de grave crisis. La vocación temporal se ha ido espiritualizando, perdiendo 
interés; ya sólo importa la vida de Dios, su servicio. El nivel de los man- 
damientos se rebasa, se siguen los consejos evangélicos y las virtudes se 
practican con entrega: florece la santidad. Las almas siguen su llama- 
miento, unos para casados, otros para solteros, otros para religiosos: todos 
para Dios. ¿También todos místicos? Hay que distinguir entre mística 
caracterizada y no caracterizada. La primera no debe decirse que sea para 
todos; la segunda sí. Thils usa una terminología personal para expresar 
realidades ya catalogadas y expresadas por otras fórmulas; con ello pre- 
tende dar solución al agitado problema del llamamiento universal a la mís- 
tica. La cuestión quizá quede así liberada de ciertos prejuicios, pero no 
resulta. Tampoco ésta ha sido sw preocupación. 


Quinta parte. Instrumento y condiciones de santidad. Sólo Dios es la 
fuente de la vida divina; mana a través del costado abierto de Cristo. Los 
sacramentos causan la gracia que significan, unen y aumentan la Iglesia; 
en ella se santifica el cristiano; principalmente con el uso de los sacra- 
mentos. Cada uno tiene una pecularidad vivificante y todos son funciones 
culturales. Los apuntes de Thils sobre esta materia son de máxima actua- 
lidad. Después de los sacramentos viene la oración; porque hace falta 
asegurar constantemente la vida teologal; es preciso renovarla y vivifi- 
carla todo el día. La oración es un modo de vivir que exige consecuencias 
prácticas. Pero ella sola no basta, hay que acudir a otros medios: conoci- 
miento propio, dirección espiritual, amistad espiritual, Asociaciones, etc. 


Sexta parte. Obstáculos para la santidad. El sentido del pecado casi 
se ha perdido dentro de la complejidad de nuestro mundo. Esto es mucho 
peor, porque precisamente es el sentido del pecado el que puede hacer que 
le tema el cristiano y no quiera cometerlo. La penitencia será más prove- 
chosa cuando mejor se conozca el pecado. Las indulgencias más buscadas. 


Dios quiere la conversión. 


El libro se cierra con un apéndice bibliográfico, dispuesto por materias 
y corrientes de espiritualidad a lo largo del cristianismo, desde la literatura 
bíblica hasta la de los autores de nuestros días. En todas las cuestiones 
tratadas se encuentra abundante bibliografía francesa. La traducción, mag- 
nífica, indica las versiones castellanas. 

Las líneas precedentes intentan llevar al lector el espíritu que anima 
este tratado de ascética. En ellas aparece el carácter vital, evangélico que 
G. Thils ha sabido dar a su obra; él la escribió para todos los ecristianos 
y no serán defraudados en su lectura. Quizá sí lo resulten ciertos científicos 
decididos a conservar sus tradiciones de escuela. 


MARCIANO DEL SANTÍSIMO SACRAMENTO, O. C. D, 


CRONICA DE ESPIRITUALIDAD 


SEGUNDO CONGRESO DE ESPIRITUALIDAD ORGANIZADO POR LOS 
PADRES CARMELITAS DESCALZOS EN NICOLET (CANADA) 


Como el anterior, puede calificarse de gran éxito este Segundo Congreso de 
Espiritualidad organizado por los hijos de Santa Teresa de Jesús en tierras ca- 
nadienses, que demuestra una vez más el ansia de espiritualidad aue late a lo 
largo y ancho del mundo, no obstante el agudo materialismo y auizá como reac- 
ción ante él. Damos a nuestros lectores estas noticias sobre el mismo tomadas 
de la revista francesa «Carmel». 

En el Seminario de Nicolet ha reunido el Congreso, en torno a varios arzo- 
bispos y obispos, a unos mil participantes, entre los aque se ha encontrado un 
grupo numeroso de seglares. : 

El ambiente fraterno y de oración se logró pronto: oración litúrgica amtes 
de cada conferencia, un cuarto de oración después de cada coloquio. En el Con- 
greso se ha planteado el problema religioso esencial de nuestra época: una fe 
ancestral se ve obstaculizada en sus libres manifestaciones por la invasión de 
una técnica que desarraiga al hombre de sí mismo. Es necesario enseñar al hom- 
bre moderno a orar en sus nuevas condiciones de vida. 

El P. DOMINIQUE DE ST.-JosEPH, O. C. D., organizador del Congreso, definió en 
la apertura del mismo La crisis de la oración en la actualidad. Uma crisis es 
siempre un momento peligroso. La palabra crisis se entiende en el sentido de 
separar y de juzgar. Hay crisis cuando existe conciencia de una perturbación 
en el orden vital. La crisis de la oración es en el fondo la ley misma de la ora- 
ción. La oración del cristiamo, según la ley de cualquier hombre, crece y se 
atrofia por crisis. 

Sor SAINT JEAN BAPTISTE, A. S., trató el tema siguiente: Oración aniñada y 
oración infantil. 

La oración del niño puede conservar sus caracteres en la oración del adulto. 
Es el infantilismo. d 

La dependencia afectiva del bebé se transparenta en la expresión de su ora- 
ción, toda ella en función de los sentimientos que desea testimoniar: gentileza e 
incluso agresividad cuando se niega a rezar, deseo de dar gusto a los familia- 
res, atraerse la complacencia.de los mayores. 

El adulto debe, por el comtrario, hacer de su oración un esfuerzo por encon- 
trarse personalmente con Dios. Si el adulto ora bajo la influencia de quienes le 
rodean O para satisfacer un sentimentalismo demasiado fácil. si busca en la 
oración ante todo un alivio, un consuelo, es que hay en su sentimiento religioso 
más de sentimiento que de religión. 

La oración pueril o aniñada se caracteriza también por una ausencia de sen- 
tido de la responsabilidad, por temores pueriles irracionales, por la creencia en 
un mundo sobrenatural caprichoso. 

Este modo de pensar, cuando persiste en el adulto, hace degenerar la ora- 
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ción en superstición. Tal fórmula, o tal novena, o tal santo, se revisten de un 
poder mágico que no tienen: carencia de pensamiento religioso, fe encerrada 
en el estrecho horizonte de la infancia, egocentrismo, idea mecánica de los efec- 
tos de la oración. Todo lo opuesto a la infancia espiritual. No existen fórmulás 
mágicas para aprender a orar cristianamente: es cuestión de fe, de esperanza 
y de caridad. 

El P. GoDparD, Superior de los PP. Sacramentinos de Shawinigan, estudió en 
su ponencia correspondiente la sumisión de la adoración en el hombre contem- 
poráneo, acostumbrado a juzgar de los hechos según su rendimiento. Así, el 
tiempo pasado en la iglesia le resulta baldío y perdido. Se aburre soberanamente 
en las Cuarenta Horas, y las iglesias están vacías fuera de las horas y días de 
misa obligatoria. 

Estamos amenazados por una verdadera erosión espiritual; pero la oración 
bíblica, la oración sacada de la lectura de la Palabra inspirada, puede servirnos 
de poderosa ayuda, explicó el P. CantIus MATURA, O. F. M., en la exposición de 
su tema. La Palabra de Dios, dirigida a todos los tiempos, conviene de una ma- 
nera especial al nuestro:. el hombre moderno es realista, ama lo concreto, tiene 
un sentido agudo de la realidad, tiene el sentido de la marcha de la historia; 
todos ellos precisamente datos bíblicos antes aque actuales. Es necesario perfec- 
cionar la iniciación bíblica de los cristianos. El Espíritu Santo actúa hoy de un 
modo especial. A pesar de los negros horizontes, hay bellas esperanzas. 

Los trabajos leídos a comtinuación guardaron todos ellos una relación total 
con las distintas formas concretas de oración cristiana y su actual estado de 
crisis. El P. GasTtoN FoNTAINE, C. R. I. C., se refirió a La Misa. Evoca la pasivi- 
dad de los cristianos en la misa, el abandono litúrgico, sus causas en el pasado. 
Aboga por una explicación válida de los textos, una participación más activa 
de los fieles, y registra al mismo tiempo un progreso de que dan fe el Direc- 
torio de la Misa para el Canadá y ciertas cartas pastorales. 

El P. CLauDE TuBomPSoN habla de La oración cantada. La crisis de la música 
sagrada es inevitable. El canto popular religioso está em continua evolución. El 
repertorio romántico no puede ya nutrir la piedad nueva de los pueblos. Hay 
que pasar a la acción, desarrollando sobre todo el canto gregoriano auténtico en 
colegios y parroquias. 

El Rosario, tan mal comprendido frecuentemente por la juventud, hay que 
considerarlo a través de sus orígenes litúrgicos —psalterio de los humildes—, en 
su contenido inspirado —que hace de él una oración del Espíritu Santo— y en 
su significado de oración meditada y contemplativa, explicó el P. AGusTÍN SIL- 
VESTRE, O. P., en su respectiva intervención. 

El P. CONSTANTIN BAILLARGEON, O. F. M., habló sobre El Viacrucis: la indife- 
rencia y rutina, la piedad dulzona y sentimental a aque puede dar origen o fo- 
mentar. Los cristianos fervorosos que auileran sacar de él el máximo provecho 
lo desearían más estrechamente evangélico. 

Entre Los modos de acceso de la oración al alma moderna, M. EpmonD LaA- 
BELLE, director de las emisiones religiosas de Radio Canadá, señaló la radio y la 
televisión. Ambas, difundiendo la doctrina y el Reino de Jesús, difunden la ora- 
ción. La misa será la emisión por excelencia. También se prestan el rosario y 
otras formas de piedad. En la discusión consiguiente se señalaron algunas di- 
ficultades que no empañan, no obstante, el beneficio global de estos medios mo- 
dernos. «Les Joungleurs de la Montagne», presentados por el P. ÉmiLeE Lr- 
GauLT, C. S. C., ofrecieron una representación deslumbrante del Via Crucis de 
Henri Ghéon, ejemplo de teatro sin fimes comerciales, sin exhibición de «ve- 
dettes», sin realismo grosero. 

El P. Louis-MARIE DE SalinT JosePH, O. C. D., Provincial de los PP. Carmelitas 
Descalzos, examinó finalmente la crisis de nuestra época a propósito de la ora- 
ción. Muy pocos cristianos —observó— tienen la posibilidad de recibir en su 
vida instrucción sobre la oración mental. Problema de catequesis. En los mis- 
mos iniciados se observa un desafecto hacia esta forma de oración, la más ele- 
vada en sí. Ello obedece a distintas circunstancias exteriores: se ha recargado 
el acento en la oración colectiva; se han puesto de relieve daños que sólo se 
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siguen de la práctica heterodoxa de la oración mental: egoísmo, gula espiritual, 
desequilibrio psíquico; se tienen falsas ideas sobre el valor apostólico de la ora- 
ción o sobre la oración misma. Este último punto hizo precisar una distinción 
entre oración en sentido amplio,y ejercicio de oración. La primera no es otra 
cosa que nuestra vida personal con Dios: en este sentido es el alma de la ora- 
ción bajo todas sus formas. Sobre su práctica, el estilo moderno de vida des- 
pués de cuatro o cinco siglos ha hecho oportunas la fijación de un tiempo re- 
servado a la oración y la organización metódica de este tiempo. Cada familia 
religiosa resuelve estos dos puntos según su propio espíritu. 

Por lo que concierne a la oración mental, lo más importante sería ciertamen- 
te guardar una fidelidad extrema en hacerla, pero también una cierta flexibili- 
dad. Un alma fiel a Dios y dócil a su Espíritu será conducida a través de crisis 
interiores propias por la oración mental hasta la unión con Dios, donde encon- 
trará a la vez desarrollo y eficacia apostólica. 

Conclusiomes prácticas de lá semana fueron el propósito de organizar retiros 
en la Casa de Santa Teresa, poner en marcha un Instituto de Espiritualidad y 
lanzar la revista «Echanges Spirituels». Estos frutos prácticos, el fervor e in- 
terés de la asistencia y la multitud de relaciones establecidas han demostrado la 
razón absolutamente positiva de ser de estos Congresos, así como la existencia 
real de una élite espiritual dinámica y ferviemte en el país. 


CURSILLO DE DIRECTORES DE EJERCICIOS ORGANIZADO POR EL 
INSTITUTO DE TEOLOGIA PASTORAL DE LA C. O. N. F. E. R. 
Y EL SECRETARIADO DIOCESANO DE EJERCICIOS EN MADRID. 
7 AL 12 DE NOVIEMBRE DE 1960 


El interés que suscitó este Cursillo se vió claramente desde el primer día, en 
que se llenó el aula de las conferencias. Y es que difícilmente encontraremos un 
sacerdote o religioso que no haya dado alguna tanda de ejercicios y que no pien- 
se dar más en su vida de apostolado. De donde, los que aúm no han comenzado 
el ministerio sacerdotal, desean y buscan aprender la manera más efectiva de 
dar ejercicios. Este creemos fué el móvil de tan nutrida asistencia. Había sacer- 
dotes de muchas diócesis y religiosos de múltiples Ordenes y Congregaciones. 

El programa era muy completo, y los profesores, todos ellos especialistas en 
la dirección práctica de ejercicios, imvitaban a la asistencia. Fué Director-profe- 
sor del Cursillo el R. P. Luis GonzÁLEz, S. J., Director del Secretariado Diocesa- 
no de Ejercicios de Madrid, religioso dedicado siempre al estudio de los Ejer- 
cicios de San Ignacio. De ahí que sus lecciones estuviesen impregnadas de sabi- 
duría y seguridad en las afirmaciones, unido a una gran claridad de ideas que 
sólo se adquiere con el estudio continuado y con la práctica ininterrumpida. 

Inserción de los Ejercicios en un plan de Pastoral, tal fué la primera lección 
desarrollada magistralmente por el P. Luis González. El problema, dijo el pro- 
fesor, no es dar Ejercicios, sino servir y ayudar a las almas. De donde no es 
coger una serie de piezas y aplicarlas indistintamente, sino conocer las almas 
y aplicar los medios adecuados. Porque es un gran error pensar que los Ejer- 
cicios sirven para todo. Son más bien para determimadas almas y en determi- 
nadas circunstancias. 

Fácilmente comprenderá el lector que estas afirmaciones van directamente 
en contra de esas series de tandas de Ejercicios que se ha dado en llamar «ge- 
nerales» o en las que el director admite indistintamente personas de una for- 
mación espiritual muy diversa. Para el P. González, eso puede llamarse como 
se quiera, pero de ninguna manera ejercicios espirituales de San Ignacio. 

Cuatro grandes problemas se han suscitado en la espiritualidad de España, 
que el P. González califica de la siguiente manera: 

1.2 Problema de fe. Es el problema del crecimiento de la fe. El desarrollo de 
la fe en España presenta circunstancias especiales. No es el mismo de otras 
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naciones. Hay una minoría sin fe, una mayoría con fe infantil o subdesarrollada 
y Otra minoría de fe formada. 

2.2 Problema de «encarnación». Hay que dar «encarnación» a nuestra vida 
espiritual. No hay proporción entre las comuniones y el rendimiento profesional. 

3.2 Problema «incorporación». Falta de unión entre los distintos miembros. 
Existe un marcadísimo individualismo. Cada uno busca lo que más le conviene, 
prescindiendo del prójimo y hermano. 

4.2 Problema del crecimiento y perseverancia. Hace falta mantemer y aun 
acrecentar lo recogido en unos Ejercicios, en la vida de piedad. 

Los Ejercicios no son para conocer la vocación, si bien en ellos pueda oírse 
más fácilmente la voz del Señor. Los Ejercicios tienden indirectamente a solu- 
cionar siempre esos cuatro problemas expuestos. 

Fin de los Ejercicios fué la segunda lección. El ejercitante debe buscar ante 
todo en los Ejercicios adelantar en el camino de la virtud, crecer en el amor 
de Dios, perfeccionarse. Los Ejercicios deben hacerse, por tanto, en estado de gra- 
cia, porque mo son primariamente y ante todo un medio para adquirir la fe ni 
para salir del pecado mortal. : 

El conferenciante se opuso abiertamente a la costumbre de dejar la comfe- 
sión para los dos últimos días de los Ejercicios. Quien está en pecado mortal y 
va a hacer Ejercicios, lo primero que debe hacer es confesarse, aunque ello no 
obste para que al final vuelva a confesarse. Se refirió luego a la diferencia 
que existe entre Ejercicios espirituales, Ejercitaciones por un Mundo Mejor y 
Cursillos de Cristiandad, lamentando el grave error de quienes han intentado 
suplir los Ejercicios con los Cursillos. Ello indica una manifiesta ignorancia de 
la sustancia y fin de uno y otros. Las Ejercitaciones por un Mundo Mejor y los 
Cursillos de Cristiandad se encaminan directamente a la reforma de jas imstitu- 
ciones, mientras que los Ejercicios buscan inmediatamente la reforma de la 
persona. Un párroco que vaya a hacer Ejercicios nc va a ellos con ánimo de 
reformar su parroquia, sino de reformar su persona, de reformarse a sí mismo, 
aun cuando de esa reforma personalísima, indirectamente, se siga un bien y 
reforma de los fieles. 

El director de Ejercicios, otra lección y de las más interesante.s Analizando 
las cualidades de todo director de Ejercicios, señaló las siguientes: ciencia y 
experiencia. El director debe conocer la razón del orden de los temas, cuáles son 
más necesarios en una tanda y cuáles hay que suplir. En los Cursillos de Cris- 
tiandad todo está previsto; en cambio, al director de Ejercicios se le deja li- 
bertad de acción, y éste, que es el punto fuerte de los Ejercicios, puede ser tam- 
bién su punto flaco. Afición y amor a los Ejercicios, porque a la larga puede 
resultar sacrificado el darlos. Hay que darlos con consagración entera del direc- 
tor a los ejercitantes. Prudencia, porque los Ejercicios son un inmenso almacén 
de materiales que hay que saber repartir y distribuir entre las almas, regulando 
fervores y mortificaciones. Fidelidad para con Dios y para com las almas. Fide- 
lidad para con Dios, dejando obrar a la gracia. Fidelidad con las almas, enseñán- 
doles la medida limpia del Evangelio, no el criterio propio. 

Cómo se ha de formar el director, cuál ha de ser su función en los Ejercicios, 
si convengan uno o más directores para una tanda mumerosa, fueron otros pun- 
tos desarrollados a lo largo de esta lección. Al último de «ellos respondía el con- 
ferenciante sobre la conveniencia de que sea uno solo, si bien puede tener 
sacerdotes que le ayuden, pero nunca como directores. 

Otras conferencias sucesivas se refirieron a: Las condiciones del ejercitante ; 
Materia de los Ejercicios: las meditaciones; Materia de los Ejercicios; pláticas 
e instrucciones; La forma de los Ejercicios de San Ignacio; Técnica de dar Ejer- 
cicios; Directorio práctico de Ejercicios; Perseverancia en el fruto de los Ejer- 
cicios. 

Junto a estos temas se hizo también un estudio histórico, teológico y escri- 
turístico de los Ejercicios. Aunque el aspecto histórico envolvía la gran difi- 
cultad de um tiempo limitado para su exposición, en el teológico y escriturístico 
creemos que el análisis, además de interesante, resultó completo. La conclusión 
fué clara: los Ejercicios no son para darnos la doctrina de San Ignacio, sino 


la doctrina de Cristo. 
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Alternando con las sabias conferencias del P. Luis González, hubo todos los 
días coloquio dirigido por Padres especializados en cada umo de los temas. Ex- 
tenderíamos demasiado esta reseña si tocásemos todos los puntos tratados. Bás- 
tenos enumerarlos: Coloquios sobre Ejercicios a estudiantes de bachillerato y 
similares; sobre Ejercicios a obreros y empleados; sobre Ejercicios a universi- 
tarios y caballeros; a jóvenes, señoras y matrimonios; a sacerdotes, seminarios 
y religiosos y religiosas. 

No podemos concluir sin manifestar nuestro agradecimiento a los PP. David 
Meseguer, S. J., y Basilio de San Pablo, C. P., por su continua preocupación y 
su parte en la organización de este Cursillo. Ellos fueron quienes el último día 
por la tarde prepararon la visita a la nueva Casa de Ejercicios de la Compañía 
de Jesús en Chamartín de la Rosa, casi recién inaugurada y tan del agrado de 


todos. (B. C.) 
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P. KOVALEVSKY: Saint Serge et la spiritualité russe. Paris, Seuil, 1958, 17'5 cm.. 
189 p. 


Las «Editions du Seuil», en su colección «Maestros Espirituales», se ha ocu- 
Ppado de varias figuras destacadas de la espiritualidad universal. Ahora se trata 
de San Sergio. Y es precisamente la pluma acreditada de Kovalevsky la que 
nos presenta a este gran santo ruso. Desde luego, nuestro autor no ha pretendi- 
do ofrecernos un trabajo exhaustivo. De hecho su obra mo aparece con las pre- 
tensiones de una elaboración estrictamente científica ni por su fondo ni por 
su documentación. Sin embargo, es una obra valiosísima y plenamente lograda 
en su género. Kovalevsky nos ha presentado un trabajo de conjunto. 

El autor empieza por darnos una visión panorámica de la espiritualidad rusa 
antes de San Sergio. Con gran capacidad de síntesis nos presenta a los grandes 
apóstoles de las tierras eslavas: San Cirilo y San Metodio. Y a Vladimir el san- 
to, el bautista de Rusia, y su obra a través de cuatro siglos. Luego se ocupa de 
la vida y de la obra de San Sergio, desde su nacimiento hasta su muerte. Por 
último, nos habla de su herencia espiritual. En el pueblo ruso, a través de la 
Abadía de la Santísima Trinidad, y en Occidente, a través de la iglesia de San 
Sergio de París, principalmente. 

El autor ha incluído muy acertadamente al final de su obra una cronología 
general de la espiritualidad rusa y de Sam Sergio muy bien hecha. Además, las 
fuentes iconográficas, las fuentes escritas y, por último, una bibliografía bas- 
tante completa. Una presentación escrupulosamente esmerada. Profusión de 
grabados. En fin, una obra plenamente lograda en su género.—ANGEL María 
DE S. JosÉ OCD. 


J. E. WOODS: The spiritual Directory of Saint Francis de Sales. Westminster, 
The Newman Press, 1960, 13 cm., 124 p. 


Es uma adaptación a modo de guía espiritual, para seglares, del Directorio es- 
piritual, de San Francisco de Sales. 

Estimamos utilísimo este librito desde el punto de vista práctico, pues ofre- 
ce redactado, ordenado y aun digerido un positivo programa de vida espiritual 
integrado por los distintos elementos que el Santo incluye en su Directorio. 

Precisado el concepto de espiritualidad salesiana, nos introduce el autor de 
este comentario en el Directorio espiritual, afirmemdo que es la obra maestra 
de San Francisco de Sales, que contribuyó a su propia santificación, a la de sus 
dirigidos y a los que siguen siendo sus fieles hijos espirituales. Por lo demás, 
el Directorio no es un devocionario, sino una guía de vida espiritual. 

El cuerpo de la obra se compone de catorce capítulos, en aue el Santo pro- 
pone com celo y eficacia las distintas prácticas a seguir por quienes aspiren con 


(*) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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sinceridad y verdad a la perfección. A las palabras del Santo siguen los enjun- 
diosos comentarios del autor de esta publicación. 

Conocido el temario del Directorio —intención general, meditación y prepa- 
ración para el día, dirección de la intención, oficio divino, santa Misa, examen 
de conciencia, nuestro alimento, recreo, trabajo y silencio, etc.—, se comprende 
que inspire enorme interés a multitud de almas que buscan sinceramente y de- 
sean la intimidad de Dios.—CELESTINO DE J, SACRAMENTADO OCD. 


A. DODIN: Saint Vincent de Paul et la charité. Paris, Seuil, 1960, 17'5 em., 189 p. 


Muy oportunamente las «Editions du Seuil» nos presentan en este año la 
figura del gran apóstol de la caridad: San Vicente de Paúl. Es, sin duda alguna, 
una de las contribuciones más eficientes en su centenario. Precisamente por- 
que nos ha presentado a un San Vicente asequible, con su silueta simpática y 
atrayente, llena de actualidad. El autor, André Dodin, en el pórtico mismo de 
su obra, nos ha salido al paso para prevenirnos de los alcances de su pluma en 
estos momentos. «Para no entretenernos demasiado, nos dice Dodin, olvidamos 
su evolución [la del Santo]: es larga en extremo. Permanecemos al margen de 
su doctrina, ya que es difícilmente asequible en las 8.000 páginas de sus obras 
completas. Y no nos ocupamos del movimiento espiritual que ha señalado en el 
mundo porque mo está bien determinado.» Y ha permanecido escrupulosamente 
fiel a este programa. Ha escogido todas las facetas que presenta la vida del 
Santo. Nos ha hablado de todas, para ofrecernos el presente trabajo: una pe- 
queña enciclopedia de San Vicente de Paúl. 

La obra, no obstante sus 180 páginas, toca todos los aspectos de la vida y 
de la obra de nuestro Santo. En la primera parte se ocupa de la vida de San 
Vicente. Sobre um fondo muy abultado, en el cue aparecen las grandes figuras 
de su siglo: Enrique IV, Richelieu, Luis XIII, Ana de Austria, Mazzarino, Se- 
guier, etc., ha dejado muy en relieve la silueta del Santo. Luego vienen sus 
grandes empresas: la fundación de los institutos de caridad. El capítulo dedi- 
cado a la espiritualidad de San Vicente nos parece pobre. Se podría haber in- 
sistido más en el aspecto más típico de la espiritualidad paúl: la caridad. Los 
restantes capítulos (los dedicados a su obra y a la expamsión de la misma) 
están tratados con mucho acierto. Cierran la obra dos apartados: uno dedicado 
a recoger una serie de textos y otro a unas cuantas cuestiones disputadas de 
la vida del Santo. Aparte, una cronología maravillosamente hecha; biblio- 
grafía; iconografía e índice. La presentación, muy cuidada.—ANGEL MARÍA DE 
S. JosÉ OCD. 


R. HESBERT-E. BERTAUD: Spiritualité de Vaction á Vécole de Monsieur Vincent. 
Paris, Alsatia, 1960, 19 em., 207 p. 


En este centenario de San Vicente de Paúl sin duda que ha sido mucho lo 
publicado sobre él, principalmente en Francia. Dom Hesbert y Dom Bertaud 
han querido aportar al centenario su granito de arena y nos ofrecen este volu- 
men dedicado a esclarecer la figura del Santo. Su labor ha sido recoger diversos 
trabajos vicentianos, todos ya publicados entre los años 1923 y 1948, y presen- 
tarnos un mosaico donde poder contemplar varios puntos de vista de San Vi- 
cente. Los trabajos son cortos, el más amplio tiene 22 páginas, y por lo mismo, 
los temas tocados quedan muy lejos de un esclarecimiento total, cosa que hu- 
biéramos deseado sobre todo para alguno de ellos. k 

Para que el lector se haga una idea, vea algunos títulos: La Mística de M. Vi- 
cente, Sentido práctico y vida interior, El hombre de acción, Maestro espiritual, 
Ciencia y apostolado, etc., etc., hasta doce títulos, más un Epílogo, la Introduc- 
ción (ambos también extractos de obras ya publicadas) y un Panegírico del 
Santo de 1858. 

No vamos a enjuiciar todos los trabajos, ni mucho menos. Sólo unas pala- 
bras sobre La Mística de M. Vincent, trabajo aquí imcluído y tomado de la obra 
de Denis Gorce Monsieur Vincent, publicada en Estrasburgo en 1948. Tras el 
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retrato del Santo, el Doctor Gorce va a darnos la noción auténtica de «místico», 
ya que se está abusando de la palabra. Pues bien, ¿aué es un místico? Para el 
Doctor Gorce, «místico» es... muchas cosas: ser místico, nos dice, es conceder 
el máximo de realidad a lo que posee el máximo de importancia, es decir, Dios. 
En este sentido, «misticismo» y «realismo» son una misma cosa. Ser místico es 
tomar de lo eterno los motivos y la fuerza necesarios para obrar, con el fin 
de reflejarlo sobre el plan temporal. Ser místico es habitar un mundo donde 
la acción no es la hermana del sueño, sino la hija de la contemplación (p. 33-34). 
Com preámbulos tan poco claros se mete el autor a considerar la ascensión mís- 
tica (!) de Monsieur Vincent. Al final del trabajo sacamos la conclusión de que 
la mística no es más que la santidad. Artículo éste confuso e impreciso. 

Afortunadamente, hay en la obra valores mucho más positivos y trabajos 
más logrados, que hacen de ella un homenaje agradable al Santo de la Cari- 
dad.—FLORENCIO DEL N. Jesús OCD. 


L. LALLEMANT: Doctrine spirituelle. Bruges, Desclée de Brouwer, 1959, 20 cm.. 
397 p. 


Buena idea la de publicar en uma edición bien cuidada y magníficamente 
presentada esta preciosa obra del ilustre jesuíta. Muchas gracias al editor 
P. Courel. 

En una amplia introducción a la Doctrine spirituelle, el P. Courel estudia 
diversos problemas. En primer lugar, el del texto auténtico, tal como salió de 
labios del P. Lallemant, y decimos de labios y no de la pluma, poraue este libro 
central en la escuela espiritual ignaciana es fruto de las conferencias que, como 
maestro del tercer año de probación, daba a sus tercerones, y que fueron reco- 
gidas y trasladadas al papel por uno de sus oyentes: el P. Rigoleuc. La conclu- 
sión del P. Courel es, en primer lugar, que es imposible llegar a fijar qué es 
del P. Lallemant y qué de Rigoleuc (éste modificó las pláticas de su maestro). 
Pero aún más, en 1694 el P. Huby, discípulo y amigo de Rigoleuc, y poseedor 
de las notas tomadas por él al P. Lallemant, las entrega al P. Champion, que 
las publica, modificándolas a su vez. Cuando la edición está preparada, Cham- 
pion halla entre los papeles del célebre P. Surin, discípulo también de Lallemant, 
otras notas de las pláticas de éste, y las junta a la edición con el título de «Adi- 
ciones a la doctrina espiritual». En la imposibilidad de fijar el texto auténtico, 
se decide el editor por la edición príncipe de Champion, de 1694, y no por la 
reciente —del año 1936— del P. Pottier, que había insertado en la Doctrine spi- 
rituelle los Traités de devotion del propio P. Rigoleuc, por juzgar que formaban 
parte de las pláticas del P. Lallemant y que no eran obras del P. Rigoleuc, aun- 
que éste las publicara con su nombre. 

Con todo, la sola reproducción del texto ha ALA un paciente y meritorio 
trabajo al P. Courel: ha tenido que corregir faltas evidentes de la edición prím- 
cipe, errores de ortografía, añadir explicaciones, modernizar la ortografía y 
puntuación, aunque respetando en lo posible la construcción gramatical. Igual- 
mente se ha separado de Champion al reducir sus infinitas divisiones de capí- 
tulos, secciones y párrafos, que hacíam gravosa la lectura. 

Al hablar de las fuentes doctrinales de la Doctrine spirituelle, el P. Courel 
se plantea la cuestión de la influencia de San Juan de la Cruz; ciertamente la 
tuvo de Santa Teresa, expresamente citada por el místico jesuíta; en cambio, 
San Juan de la Cruz no es citado una sola vez. Esto, sim embargo, no es argu- 
mento concluyente; a otros autores no citados les es deudor de varias de sus 
doctrinas, como ha demostrado el P. Pottier, Lo cierto es que Rigoleuc, su pri- 
mer discípulo, cita al Doctor Místico, a quien había estudiado y resumido; es, 
pues, extraño que su maestro no tuviera noticias de él. Por otra parte, las ana- 
logías son demasiadas para no sospechar una influencia. Existe casi um para- 
lelismo en el modo de concebir el camino de la purificación, hasta las mismas 
imágenes; alguna vez hasta coinciden en las palabras, como sucede hablando 
de la eficacia de la contemplación para la vida de la Iglesia. Con todo, hay uma 
diferencia radical entre ambos autores: Lallemant, que no sale de la línea 
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ignaciana, aunque lo haya querido negar Brémond, prepara con todo ello a la 
acción apostólica a sus tercerones, y para él la oración contemplativa es un 
vehículo de la acción; San Juan de la Cruz termina en la pura contemplación, 
desde donde ve todas las cosas, sin bajar a la acción. 

El P. Courel entra después a estudiar la estructura interna de la Doctrine 
spirituelle, y plamtea la relación de ésta con los Ejercicios de San Ignacio; se 
coloca en medio de dos afirmaciones, exageradas a su parecer: la de Brémonad, 
que es, por otra parte, el moderno descubridor de Lallemant, que afirma haber 
una distancia esencial entre la espiritualidad ignaciana y la de este autor, y la 
de Champion y Pottier, que vieron un paralelismo entre los Ejercicios y la Doc- 
trine spirituelle; Courel opta por un término medio: no ha auerido dar unos 
Ejercicios igmacianos, sino ambientarlos, explanando el espíritu de éstos con 
una doctrina original. 

No vamos a entrar a examinar la obra en sí; es de sobra conocida; sólo nos 
interesaba señalar el valor y las cuestiones planteadas en la presente edición. 
Sólo alabanzas merece la iniciativa de haberla sacado de nuevo a la luz en uma 
edición, repetimos, tan hermosamente presentada.—SANTIAGO DE $. JosÉ OCD. 


G. DUHAMELET: Elisabeth Leseur. Le miracle de l'amour chrétien. Paris, Lethie- 
lleux, 1959, 19 cm., VI + 168 p. 


El presente libro está dividido en dos apartados. El primero es una rápida 
exposición de la vida, diríamos, externa de Elisabeth, y el segundo, una expo- 
sición, también rápida, de sus escritos, en los que queda plasmada su rica vida 
imterna, como claramente se deduce de las ideas que van apareciendo en los 
textos que se citan y se van colocando en lo que podríamos llamar breve co- 
mentario de la espiritualidad de Elisabeth Leseur. 

La primera parte del libro no ofrece nada de extraordinario. Una vida como 
otra cualquiera, con una crisis de fe imprevista e ingenuamente abordada —se 
casa con un descreído intelectual—, que, después de ofrecer el lado de la de- 
rrota, se resuelve en la completa comsagración de un alma a Dios dentro del 
mismo matrimonio. En esta parte quedan asentadas tendencias y circunstancias 
de la vida de Isabel, elementos decisivos para valorar más la directriz de su 
espíritu. Sufrió mucho. Desde muy joven cae enferma; «nous, pauvres bilieu- 
ses», escribe a su hermana Amelia, y es fruto de su pluma Lettre de la sou- 
france. Vivió con un marido que no creía, viéndose rodeada, además, de un 
ambiente liberal, y es fruto de su pluma Lettre aux incroyants, «les chers in- 
croyants» que ella llama con ternura (p. 157). 

Conjugando estos dos elementos: sus sufrimientos y la incredulidad de mu- 
chas gentes, crea en sí la ilusión de su vida: sufrir para convertir. Y logra su 
primera victoria, con efecto retardado, en la conversión de su propio marido, 
quien después de morir ella entra en la Orden de Santo Domingo. 

A propósito de la compasión que siente por los «inecroyants», proveniente de 
su educación y de su cultura, quizá también de su experiencia, da a veces la 
impresión de cierta exagerada condescendencia (p. 129). Es su opinión no im- 
poner sus ideas persuadiendo, «c'est affaire á Dieu seul», pero sí dirigirse a El, 
a Dios, con este fin. 

Sin querer comentar más lo que ya está comentado, dejo al posible lector 
de este libro que medite las profundas y delicadas ideas que estampa en sus 
escritos Elisabeth Leseur. ¿Quién es este posible lector? Yo aconsejaría el libro 
a todas las almas que sientan o para que puedan sentir ese espíritu de aposto- 
lado mediante el sufrimiento —experiencia demasiado corriente y al alcance 
de todos— en la vida. Pero haciendo eco al pensamiento de la autora, la espi- 
ritualidad de Elisabeth Leseur parece convenir principalmente a las mujeres 
a quienes falta algo en la vida: el apoyo natural que se les debe: viudas, es- 
posas de incrédulos o libertinos...—FÉLIX DE La EUCARISTÍA OCD. 
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A. MARTINELLI, O. F. M.: La Madonna e Lucia Mangano: Saggio di Mariologia 
mistica contemporanea. I: L'intervento e la benevolenza della Madre. Il: L'affet- 
to e lo zelo della Figlia. Catania, La Mericiana- L'Addolorata, 1959, 21 cm., 
VII + 198 y VII + 226 p. 


La historia y la preparación de esta obra ya nos era conocida en parte des: 
de que su autor tuvo la oportunidad de exponer sus ideas sobre el tema en el 
Congreso Mariológico Internacional de Lourdes, celebrado en el año 1958. El 
mismo interés que entonces despertó su: exposición y su aportación a la Ma- 
riología actual, creemos que despertará ahora su obra. Esta tiene un intento 
bien defimido. En primer lugar, describir, reflejar, delinear el influjo de la Vir- 
gen María en la vida mística de L. Mangano, muerta en el año 1946, testimonio 
viviente de muchas experiencias marianas. Con una mirada puesta en el fu- 
turo de la Mariología y en sus grandes posibilidades, el P. Martinelli quiere 
presentarnos um ensayo de Mariología mística. 

Ciertamente, el tema no es desconocido. Pero es solamente, hasta ahora, un 
capítulo iniciado en el campo de la Mariología. No está aún plenamente desarro- 
llado, porque su fundamento está en la experiencia de almas privilegiadas, de 
las que no se han estudiado detalladamente más aue algunos casos. Creemos 
que este libro ha de contribuir muy eficazmente a llevar a cabo esta labor, que 
está desarrollándose en nuestros días. 

En la primera parte del libro resalta el elemento de la experiencia en la 
vida de L. Mangano. Parece que esto establece la ley de nuestra época, ley de 
experiencia más que de apariciones, a lo que puede contribuir notablememte el 
conocimiento cada vez más perfecto que las almas van teniendo de las verdades 
religiosas. La doctrina aquí expuesta sirve a su vez (probada la autenticidad y 
sobrenaturalidad de las experiencias) para interpretar casos análogos referidos 
en las vidas de otros Santos y sus propias afirmaciones, por ejemplo, lo que 
Santa Teresa refiere sobre las apariciones de Jesús, de la Virgen, de San José, 
en su matrimonio espiritual. Al mismo tiempo, todo esto puede ser un elemento 
que vaya contrarrestando el influjo de un disimulado racionalismo en la inter- 
pretación de la hagiografía cristiana. 

El volumen Il tiene un sentido bastante distimto, pero no menos eficaz. La 
correspondencia de L. Mangano a la gracia puede ser un ejemplar para muchas 
almas de hoy. Ella vivió en nuestras mismas condiciones y circunstancias. En 
su vida resaltan las virtudes imconfundibles de la santidad de todos los tiem- 
pos: la caridad y el sufrimiento. Con esto se reafirma una vez más la necesi- 
daa de la austeridad y mortificación para llegar a la santidad, en el sentido en 
que se expresa San Juan de la Cruz, en contra de este naturalismo aque quiere 
invadir y desvirtuar la espiritualidad de hoy. Otra deducción, que fluye en estas 
págimas, es sobre el lugar preeminente que ocupa la Virgen María en la vida 
espiritual de las almas. Puesto esencial, del que no se puede prescindir. 

Todos estos son méritos que valoran la oportunidad y el interés de esta 
obra, escrita con seriedad y con la suficiente información. Com todo, bajo su 
aspecto crítico, necesitaría más reposo para autenticar e interpretar en toda 
su justeza los fenómenos sobrenaturales, que tanto abundan en la vida de la 
religiosa ursulina.—ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN OCD, 


Madre Maria da Conceicao. Viana do Castelo, Carmelo de Santa Terezinha, 1958, 
18'8 cm., 146 p. 


La Madre María de la Concepción es una gloria del Carmelo fememino por- 
tugués. Era necesario resucitarla para edificación de la posteridad. 

El R. P. Miguel de la Sagrada Familia, Vicepostulador de las Causas de la 
Orden, procuró localizar seis contemporáneas de la Madre y algunas señoras 
que habían vivido también con ella, que depusieron bajo juramento con todo 
el rigor exigido en semejantes casos. Unidos a estos testigos cualificados el 
Libro de la Fundación y Memorias del convento de Viana do Castelo, y, final- 
mente, la Vida de la M. María de la Concepción, del R. P. José Luis Zamith, ha 
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podido escribirse esta biografía de la Madre utilizando escrupulosamente todos 
estos materiales. 

Esta obra, sin embargo, no tiene mayores pretensiones. Pretende divulgar el 
conocimiento de la vida de la Madre, muerta en olor de. santidad, y cuya causa 
de beatificación ha sido oportunamente imtroducida. 

El libro está sembrado de interesantes anécdotas e ilustrado gráficamente, 
llenando el cometido que modestamente le corresponde.—CELESTINO DE J. SACRA- 
MENTADO OCD. 


F. JURGENSMEIJER: El Cuerpo Místico de Cristo. Buenos Aires, Plantin, 1956, 
23'5 cm., 344 p. 


Entre las numerosas publicaciones sobre el Cuerpo Místico en la literatura 
teológica actual y en el campo de la espiritualidad, esta obra de Júrgensmeier 
se presenta con cierto sigmo de originalidad: la consideración del Cuerpo Mís- 
tico de Cristo, como fundamento de la vida ascética, y la estructuración de una 
Ascética, en algún sentido con pretensión científica, tomando como punto de 
partida la consideración del hombre, miembro de ese Cuerpo Místico. Esto de- 
fine ya desde el principio el carácter fundamental de la obra, más ascético que 
teológico. No debe pensarse, con todo, que este libro no sea teológico también. 
Su fundamento es una de las verdades más vitales en la teología. Las ediciones 
se han sucedido rápidamente, debido tal vez a esta nota de originalidad y no- 
vedad en el campo ascético. Aquí no se relaciona primordialmente la vida del 
hombre con Dios: se relaciona con Cristo en su Cuerpo Místico, y a través de 
Cristo con Dios. Igualmente, a través de la gracia, participación de la natura- 
leza divina, se establece otro fundamento de relación espiritual a Dios. La con- 
sideración ascética, en este sentido, puede decirse que tiene um carácter y unas 
exigencias históricas, más que especulativas. Se establece el camino de nuestra 
vía a Dios y de nuestra unión con El, en la forma en aue históricamente se ha 
realizado, después de la caída: en la restauración obrada en Jesucristo y por 
Jesucristo. 

La obra costa de dos partes. La primera (dividida en dos secciones, p. 13-96) 
«contiene la exposición del misterio del Cuerpo Místico, tanto en su aspecto bí- 
blico como en su sentido dogmático. Se pone de relieve, bajo el primer aspecto, 
la doctrina de San Pablo, por lo general ya conocida, insistiendo en el parale- 
lismo Adán-Cristo. El autor hace un análisis de otros documentos de la Sagrada 
Escritura, principalmente del Nuevo Testamento, descubriendo a través de la 
idea del «reino», de la comunidad de vida de los cristianos por y en Cristo, 
a través del misterio eucarístico y del sentido de la parábola de la vid y los 
sarmientos, recogida por Juan, 15, 1-6, una enseñanza bastante precisa sobre 
el Cuerpo Místico de Cristo. En cuanto a la consideración teológica del pro- 
blema, debe notarse ante todo la orientación que el autor da a sus ideas, cen- 
tradas en el plan salvífico determinado por Dios después de la caída. Cristo 
aparece como Redentor predestinado, siendo la realización ideal de ese plan 
salvífico en cuanto Dios-hombre, representante de la humanidad, sobre la aue 
ejerce una actividad mediadora universal a través de la gracia que comumica 
a los hombres, que les incorpora a El, cumpliendo así su obra salvífica en ellos. 
Grados todos que van señalando la diversa solidaridad de los miembros con 
su Cabeza, para integrar el verdadero concepto del Cuerpo Místico. 

La segunda parte, bastante más amplia que la anterior, tiene por objeto la 
consideración del misterio del Cuerpo Místico de Cristo como principio funda- 
mental de la Ascética. También se puedem distinguir dos secciones. Una gene- 
ral y otra particular. La sección primera (p. 97-154) podría resumirse de esta 
forma: supuesta la armonía y universal amplitud de la vida ascética, su carác- 
ter orgánico y vital, y que el esse es el fundamento del operari, debe consti- 
tuirse como principio central de su estructura y de su comstrucción lo que es 
principio central en la revelación y en la doctrina de la Iglesia: este principio 
es la solidaridad de los hombres con Cristo en su Cuerpo Místico, base y fun- 
damento de la piedad cristocéntrica. La sección segunda (p. 151-290) es una 
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estructuración de toda la yida ascética, partiendo de la consideración del Cuer- 
po Místico, como principio fundamental. Así, se proponen el bautismo y la con- 
firmación como fundamentos ontológicos de la vida ascética: Ja fe y la espe- 
ranza como fundamentos subjetivos de la incorporación al Cuerpo Místico. De 
esta incorporación nace la conciencia moral y social del miembro del Cuerpo 
de Cristo y la exigencia de adentrarse cada vez más en los secretos de, este 
misterio, por una mayor radicación en Cristo y por la práctica de las virtudes. 
Todo esto se considera bajo el prisma del crecimiento espiritual, en Cristo y 
por Cristo. Aquí entra en juego la consideración de la vida y práctica sacra- 
mentaria, de los obstáculos e impedimentos del crecimiento espiritual, de la 
exigencia de la vida social de todo miembro del Cuerpo Místico, por la práctica 
de la virtud de la caridad, etc. 

La vida de crecimiento, en el orden natural lo mismo aue en el orden so- 
brenatural, lleva a la plenitud. Por esa razón, después de considerar todos los 
temas que se refieren al crecimiento espiritual de los miembros del Cuerpo 
Místico, el autor estudia su plenitud (p. 191-326). Esta consiste para él primor- 
dialmente en la virtud de la caridad, amor a Dios y al prójimo. A este propó- 
sito tiene un apartado interesante en el que propone como fundamento onto- 
lógico del amor de Dios la intrínseca tendencia del Cuerpo Místico de Cristo 
a Dios (p. 291-292). Por razón de integridad en la consideración sacramentaria 
del Cuerpo Místico, el autor propone un apartado sobre la plemitud del miembro 
de Cristo en la muerte: el sacramento de la Extremaunción, en el que se con- 
suman los elementos ontológicos de la participación en la gracia y en la vida 
de Cristo. Aún unas consideraciones, para concluir, sobre la recapitulación uni- 
versal de todas las cosas en Cristo, como consecuencia de la solidaridad y del 
cristocentrismo universal, y un suplemento sobre la devoción al Sagrado Corazón, 
a la Virgen María y a los Santos, como elementos de vida ascética. 

Los méritos de la obra quedan patentes en esta apretada síntesis que hemos 
hecho de su contenido. En cuanto al texto castellano, debemos decir que se nota 
demasiado y con exceso que el libro es una traducción. Ocurrer. con frecuencia 
expresiones un poco imprecisas y términos algo inexactos. En castellano no se 
usa el adverbio excluidoramente (p. 73) por exclusivamente. El verbo postergar 
(postergada, p. 158) tampoco se emplea en castellano para significar retrasar, di- 
ferir, como se emplea en ese lugar. No vemos, por lo demás, razón ninguna para 
conservar términos técnicos, que ocurren con demasiada frecuencia, como gratia 
unionis, gratia capitalis, per analogiam, ya que el libro no se destina a personas 
especializadas, sino a un público culto. Igualmente, advertimos que las citas bi- 
bliográficas y las notas a pie de página gran número de veces están imperfecta- 
mente hechas. 

Bajo el aspecto doctrinal, se habla muchas veces de Jesucristo, único y ez- 
clusivo mediador. Creemos que esto necesitaría una explicación y precisión ma- 
yor, haciendo notar que se trata de la mediación perfecta y por autoridad 
propia. Los Santos son mediadores, aunque no en el mismo sentido ni con la 
misma perfección que Jesús. Y a la Virgen María le compete una mediación 
también especial, en virtud de su cooperación singularísima a la obra de la re- 
dención de los hombres. Tal vez el público a quien va destinada la obra saque 
de las afirmaciones del autor una idea defectuosa sobre la mediación y el me- 
diador en el plan de la salvación. 

Juzgamos que no es oportuno el conservar ni emplear con frecuencia térmi- 
nos en griego, dada la contextura y el destino de la obra. En este sentido, tam- 
bién se comete en ella un notable abuso. Esto se agrava cuando se hace un em- 
pleo defectuoso de estos mismos térrninos, como ocurre hablando de la mediación 
de Cristo, representada en el sacrificio de la cruz. Para decir que es la mediación 
por excelencia, usa, en la versión castellana, el término katasochen (p. 74), tal 
como lo transcribimos. No podemos comprender cómo se han permitido estos de- 
fectos, que hubiera Sido muy fácil subsanar.—ENRIQUE DEL Spo. CorRazóÓN OCD 
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G. DE BECKER, SS. CC.: Les Sacrés Coeurs de Jésus et de Marie. Étude doctrinale. 
Roma - Grottaferratta, Maison Généralice, 1959, 21 cm., 487 p. 


Como lo indica su título, este libro es um análisis y un estudio doctrinal so- 
bre la devoción a los Sagrados Corazones de Jesús y de María: su historia, su 
contenido, sus formas, su importancia para la vida de la Iglesia y de las almas. 
Con él quiere su autor salir al paso a todos cuantos en nuestra época han hecho 
de menos a esta devoción y han escrito incluso con poco respeto de sus diver- 
sas manifestaciones, tanto en el campo histórico como en el aspecto puramente 
devocional. Reconoce paladinamente en las páginas liminares las dificultades que 
entraña dicha devoción, tanto por su naturaleza: devoción que se asienta en el 
corazón, que se alimenta del amor y de la termura, puede correr el riesgo de aban- 
donarse a los puros sentimientos —sentimentalismo religioso—, a la comodidad 
de vivir sin grandes esfuerzos —naturalismo, vida muelle—, como por sus difi- 
cultades históricas. Pone en claro la existencia de ese profundo movimiento de 
desafección hacia esta devoción, aun en ambientes religiosos, y que se precian de 
promover y trabajar por el apostolado católico. Delata el intento de algunos es- 
critores, que se han atrevido recientemente a pedir a Roma la supresión de la 
fiesta litúrgica del Sagrado Corazón en la nueva reforma, por ser una fiesta pu- 
ramente dogmática y no histórica. La piedad popular no encuentra aquí un ali- 
mento sólido y de hartura, a satisfacción, por falta de conocimiento en los sacer- 
dotes y pastores de almas. Ello ha hecho que la piedad haya degenerado, en no 
pocas ocasiones, en gazmoñería. Esta situación exige un esfuerzo decidido, para 
trabajar con reposo y profundidad, a fin de esclarecer los puntos nebulosos y 
resolver las dificultades. La obra del P. Becker se presenta cop estas intencio- 
nes, que creemos ha cumplido bastante satisfactoriamente, al estudiar con se- 
riedad y objetivamente los aspectos esenciales de la devoción a los Sagrados Co- 
razones: su historia, sus fundamentos, sus actos, sus dimensiones, su valor, su 
significación, tanto para su Congregación como para la Iglesia universal. Publi- 
ca al final una serie de textos, documentos y oraciones a los Sagrados Corazo- 
nes, como testimonios que refuerzan históricamente cuanto afirma en sus pá- 
ginas. 5 

El libro está dividido en dos partes. En la primera expone la doctrina sobre 
el Corazón de Jesús (p. 11-238). En la segunda hace el estudio del Corazón de 
María (p. 239-437). 

La primera parte llena siete capítulos. El primero está dedicado al estudio 
del origen y evolución histórica de la devoción al Corazón de Jesús (p. 11-28), 
síntesis bien hecha de las investigaciones que se han llevado a cabo sobre el par- 
ticular. Los capítulos 2 y 3: sobre la naturaleza y fundamentos de la devoción 
al Corazón de Jesús y sobre sus elementos, respectivamente, pueden ser los más 
discutidos. En primer lugar, es de alabar la claridad del autor al tratar el tema 
de la naturaleza de la devoción al Corazón de Jesús. Se hace eco de las diversas 
opiniones en este punto y expone su pensamiento con nitidez: el objeto ma- 
terial inmediato de esta devoción es el Corazón de carne del Salvador: su objeto 
material último es la Persona de Jesucristo; el objeto material e inmediato es el 
Corazón en cuanto símbolo del amor (p. 29). El objeto y el motivo especial —dice 
con el P. Croisset— es el amor inmenso del Hijo de Dios (p. 45). Una de las ideas 
mejor desarrolladas en estas páginas es la del simbolismo que encierra el cora- 
zón en general, y en particular el Corazón de Jesús: símbolo de la vida afectiva, 
símbolo de la vida intelectual, símbolo de todo el ser del individuo, etc. El autor 
detalla las características que distinguen al símbolo del simple signo, para lle- 
gar así a un establecimiento más exacto de su pensamiento. El símbolo deter- 
mina lo más sublime, elevado y profundo de la persona. De ahí que la devoción 
al Corazón de Jesús nos lleve a la más profunda devoción del misterio de la 
Encarnación redentora. Como elemento esencial de esta devoción considera el 
autor al amor que se entrega. Trata de probarlo en el cap. 3, en el que habla del 
acto del amor y del acto de la consagración, como expresión del más verdadero 
amor. El cap. 4 (p. 175-203) estudia las dimensiones de la devoción al Corazón 
de Jesús, relacionándola con los misterios de la Trinidad, del Cuerpo Místico, de 
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la Eucaristía, de la Encarnación redentora, del Corazón de María. Sin grande 
esfuerzo, podrían añadirse algunos otros puntos de referencia, que completarían 
el cuadro trazado. 

El cap. 5 es de circunstancias. En él se estudian las relaciones entre la devo- 
ción al Corazón de Jesús y la Congregación de los Sagrados Corazones a través 
de su historia y de su finalidad. En él se hace una breve semblanza de los prin- 
cipales apóstoles de esta devoción: P. María-José Coudrin; P. Marcelino Bus- 
quet; P. Damián, apóstol de Molokai; P. Ladislao van Heuverzwijn; P. Mateo 
Crawley, apóstol de la entronización del Sagrado Corazón en los hogares. De ma- 
yor interés nos parece el cap. 6, en el que refiere y comenta brevemente los prin- 
cipales documentos pontificios relativos a la devoción al Sagrado Corazón, desde 
la Enc. Annum sacrum, del Papa León XIII (25 de mayo de 1899) hasta la 
Enc. Haurietis Aquas, de S. S. Pío XII (15 de mayo de 1956), último gran docu- 
mento en esta serie. 

Con un esquema muy parecido se desarrollan los temas de la parte segunda 
(p. 239-437), sobre el Corazón de María. Después de referir a grendes rasgos la 
historia de esta devoción en el cap. 1 (p. 247-266), intenta determinar em el cap. 2 
su naturaleza (p. 267-285), y en el 3, sus fundamentos doctrinales (p. 286-295). 
Como temas más importantes, detallamos el pensamiento del autor sobre el ob- 
jeto de esta devoción. Objeto material particular es para él el Corazón de la 
Virgen (p. 268); objeto material principal es el corazón, símbolo del amor y de 
todos los sentimientos de su vida íntima. La unión de estos dos conceptos forma 
un solo objeto, digno del culto de hiperdulía. Con esto se evitan extremos lamen- 
tables, que traerían consecuencias desafortunadas para la vida de estas devo- 
ciones. Objeto formal general es la dignidad de la persona de la Virgen, a quien 
se debe un amor y una veneración especiales. Objeto formal especial es la mis: 
ma excelencia y dignidad de la persona, en cuanto se manifiesta a través de su 
Corazón, bien considerado en sí mismo, bien considerado como símbolo del amor 
(p. 273-274). Juzgamos aque esta postura es bastante equilibrada y sensata, por- 
que en vez de disociar los diversos elementos que imtegran el concepto de esta 
devoción, trata de asociarlos, unirlos, fundirlos en esa unidad que les confiere su 
sentido sobrenatural. Tal vez no todos los teólogos y exégetas de la teología cor- 
dimariana estén de acuerdo con esta posición. Sabemos que es ésta una cues- 
tión que se está elaborando en nuestros días. Pero nadie podrá negar que la po- 
sición del autor puede conferir claridad y precisión a alguna de las teorías que 
hoy se defienden. 

No queremos terminar sin poner de relieve también la importancia del cap. 8 
(p. 404-431), sobre la consagración al Inmaculado Corazón de María, en el que se 
estudian el objeto, el sujeto, el autor y el fin de esta consagración, con otros 
temas afines que complementan la exposición, que se cierra con la determina- 
ción de los fundamentos doctrinales de esta consagración cordimariana. 

Todo el libro está metodológicamente bien redactado. Se transcribe en él la 
bibliografía principal. El autor conoce además y comenta los documentos más 
importantes, tanto del Magisterio de la Iglesia como de la tradición teológica y 
espiritual, con los que garantiza la mayor parte de las veces sus explicaciones. 
No dudamos que esta obra ha de contribuir no poco a esclarecer los puntos Oopa- 
cos en la teología de los Sagrados Corazones y a reafirmar sus tesis principales. 
A esto está prestando en España una meritísima colaboración la Sociedad Teoló: 
gica de los Sagrados Corazones, que ya ha celebrado dos Semanas de estudios 
(1957-1959), y cuya existencia pasa casi imadvertida en las páginas de la obra 
que reseñamos.—ENRIQUE DEL SDo. CORAZÓN OCD. 


L, SCHEFFCZYK: Das Mariengeheimnis in Frómmigkeit und Lehre der Karolin- 
gerztit. Leipzig, St. Benno Verlag, 1959, 23 cm., XXIV + 529 p. 


Nadie hubiera podido pensar que a una época como la carolingia, que si bien 
fué mecenas fecunda de la Teología, no llegó a cuajar en obras teológicas de 
gran relieve, pudiera dedicársele un trabajo tan extenso sobre una faceta par- 
ticular de esa misma ciencia: sobre la mariología en el tiempo carolingio. Y es 
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lo que ha hecho el autor de este libro, que tanto agradecerán los mariólogos, por 
vemir a llenar realmente, sin tópicos, un hueco en los estudios históricos sobre 
la Virgen Santísima. El solo hecho de haber llegado a sistematizar en una obra 
de conjunto, tras un examen minucioso y detallista de todos los textos, el pen- 
samiento mariológico de una época tan póco estudiada, en este aspecto, es sufi- 
ciente ya para dar aplausos a la paciencia del autor. 

Un repaso rápido a la lista de las fuentes y de la bibliografía nos da ya una 
idea de la seriedad com que el autor ha realizado su trabajo. 

En un primer capítulo sitúa la materia de su investigación dentro del cua- 
dro general del «Renacimiento carolingio», estudia después la fuerza motriz del 
desenvolvimiento del dogma en esta época (período poco dado a la especulación, 
si se exceptúan casos aislados, como el de Escoto Eriúgena, pero fuertemente 
tradicional); se recorren las formas de expansión literaria de los temas maria- 
nos y el método de su interpretación, y a la luz de la crítica se plantea la cues- 
tión de la autenticidad de la diversa producción mariana de este tiempo. 

Después se extiende el autor ampliamente en la exposición de la idea fun- 
damental, principio motor y punto de partida de la mariología de este período: 
Dei Genitrix gloriosa. El autor habla de un como «nuevo descubrimiento» de la 
idea de la maternidad divina a través de la controversia adopcionista. Las cues- 
tiones mariológicas resultantes de esta consideración fundamenta! del misterio 
mariano, son estudiadas en lo restante de la obra: aspectos maternales huma- 
nos de la Dei Genitrix gloriosa (un interesantísimo capítulo, sobre todo el es- 
tudio de la controversia entre Pascasio Radberto y Ratramno de Corbie). Sigue 
el estudio de la virginidad perpetua como complemento de la maternidad divi- 
na; aquí otra vez una interesante controversia entre Ratramno y Pascasio Rad- 
berto sobre el modo de entender la virginidad in partu, que sirvió para profundi- 
zar y aquilatar su significación, pero que no auiere decir ni mucho menos, como 
alguno ha indicado, una negación de tal virginidad por parte de Ratramno. 

Termina estudiando la proyección doctrinal de la idea de la Genitrix gloriosa 
sobre la imagen ética de María-plenitud de gracia y liberación de todo pecado, la 
obra de María en la Redención, para terminar con la Asunción y la Realeza. Es- 
tas dos últimas son, según el autor, el punto de mira de toda la mariología ca- 
rolingia, y a su vez la realeza se les presenta como el apéndice necesario de 
la Asunción. 

Estudia, por último, la posición de la mariología carolingia en el conjunto 
del desarrollo del dogma mariano, y su conclusión es que, aunaue se de en esta 
época cierta pobreza y poco desarrollo de la investigación especulativa, tiene, 
no obstante, gran interés por su carácter eminentemente tradicionalista y de 
entronque con las enseñanzas de los Santos Padres. 

A fin de agotar el contenido de los textos, que el autor analiza por activa y 
por pasiva, y mostrar su conexión con otros textos, hacer ver las cuestiones que 
suscitan y ver las influencias de unos en otros, no duda en repetirlos al pie de 
la letra en varios lugares. Puede muy biem perdonársele esta repetición en bene- 
ficio de una investigación más provechosa, que no pretende entretener, sino 
deducir consecuencias, cuantas más mejor. En este bosque de cosas, no es de 
extrañar que no todas las cuestiones queden bien definidas ni aquiiatadas. 

Un índice de materias, de personas y de lugares de la Escritura empleados 
por los autores marianos del tiempo carolingio completan esta gran obra, que 
acogerán con tanto agrado los teólogos, y sobre todo los mariólogos.—SANTIAGO 
DE S. JosÉ OCD. 


L, M. GUERRA, C. M. F.: A la Trinidad por el Corazón de María. Madrid, Coculsa, 
J9D9, "19 cm; 390 pp; 


Aparece por segunda vez esta sencilla pero sugerente obra, incorporada en 
esta edición a la colección Cor Mariae, con el número 8. El tema fundamental 
de la misma lo define su sentido espiritual. Tanto por lo que se refiere al Co- 
razón de María y a la Trinidad como por lo aque mira a la actitud del alma 
ante estas dos realidades. El propósito del autor en estas páginas es bien sen- 
cillo y eficaz: ayudar al lector a tratar con Dios y con la Virgen. Con Dios tal 
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como es: Padre, Hijo y Espíritu Santo. Con la Virgen tal como es: Madre de 
Dios y nuestra. 

La estructura de la obra es sencilla también. Toma como punto de partida 
Para sus comsideraciones, explicaciones, comentarios, algunos versos del Cánti- 
co Espiritual de San Juan de la Cruz, los más ricos de contenido y los más me- 
lífluos en su expresión. En cada apartado —en el libro no cabe la división en 
capítulos— hay tres momentos: actuarse —el alma se sitúa en el tema—; 
contemplar —el alma descubre las maravillas del amor y del espíritu—; apli- 
cación —el alma hace suyo el sentido del tema y el fruto de su meditación. 

Entre la temática elegida no puede destacarse mingún punto particular. To- 
dos son interesantes y están desarrollados con la misma maestría. Verdadera- 
mente es éste un libro que se lee con sumo deleite y con no poco provecho.— 
ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN OCD. 


J. JUBERIAS, C. M. F.: Espiritualidad cordimariana. 1. Madrid, Coculsa, 1960, 
19 cm., 296 p. 


Este libro se presenta, al menos en la intención del autor, como un tratado 
completo de espiritualidad cordimariana, en el que se expone cómo Dios infun- 
de, desarrolla y perfecciona la vida sobrenatural en el Corazón de María y por 
el Corazón de María (Introducción, 9). El intento es una novedad, sin duda. 
El autor lo reconoce y confiesa su audacia en acometerlo. Tal vez por esta mo- 
vedad y por lo complicado o ambicioso del tema no hayan auedado bien escla- 
recidos todos los puntos. Las aclaraciones que se ofrecen en la Introducción, en 
cuanto a la delimitación y determinación de los conceptos de espiritualidad y 
cordimarianismo, contribuyen a perfilar el tema, Con todo, no lo vemos ente- 
ramente esclarecido, y creemos que ello depende en parte de no haber preci- 
sado bien los términos teología y espiritualidad, que son elementos esenciales. 

El contenido de las páginas 11-12 (apartado 2) lo creemos excesivamente am- 
bicioso. Querer que la espiritualidad cordimariana esté presente en todas las 
partes de la Ascética y de la Mística, que las penetre todas, que las configure 
como con un sello propio, que defina la concepción y el desarrollo de toda la 
vida espiritual, lo creemos una pretensión laudable, que juzgamos no debe exa- 
gerarse demasiado. La humanidad de Jesucristo, sacratísima, instrumento uni- 
do a la divinidad, está en un plano superior en este sentido, y nadie pretende 
exagerar su importancia en la vida espiritual. Al fin tampoco vemos bien ex- 
plicada la unidad de los tres Corazones de la Madre Amable de aue habla San 
Juan Eudes, en cuanto constituyen un solo corazón (13-20). Ni creemos aque esto 
haya quedado esclarecido con las especulaciones del capítulo 3, que exigiría 
una redacción y estructura más sazonada y uniforme. Abundan los elementos 
heterogéneos, no siempre bien ensamblados. Algunos temas del capítulo 2 tam- 
bién son, a nuestro juicio, susceptibles de revisión y de una exposición más 
aquilatada. En lo demás, no podemos menos de alabar este intento del P. Ju- 
berías por construir una espiritualidad cordimariana, aún no bien lograda en 
su aspecto científico.—HENRIQUE DEL SDpo. CORAZÓN OCD. 


J. WILMS, O. P.: Divine Friendship according to St. Thomas. London, Blackfriars, 
1958, 19 cm., 132 p. 


Es un estudio accesible sobre la amistad divina, floración de la gracia san- 
tificante y de la cooperación a la misma, fundamentado en la doctrina del Doc- 
tor Angélico. 

Publicado en alemán por Jerome Wilms, O. P., se nos ofrece ahora en inglés 
traducido por Sister M. Fulgence, O. P. 

Asentado el hecho de la amistad divina por los testimonios de la Sagrada 
Escritura y Santos Padres, estudia sucesivamente la esencia, efectos y perma- 
nencia de y en la caridad o amistad con Dios. 

Aumque es evidente que Santo Tomás distingue el concepto formal de la 
caridad asumida como virtud teologal del de la divina amistad, caridad y amis- 
tad con Dios son para él en otros muchos aspectos términos sinónimos. 
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Es un resumen de vida espritual concebido y realizado a base de los princi- 
pios de la escuela dominicana de espiritualidad. Sin intento alguno de polémica, 
hacemos constar una vez más, contra lo que en este libro se afirma —véase en 
particular el apartado 12 del capítulo III, p. 98-102—, que el misticismo es una 
especial prerrogativa de algunas almas privilegiadas por libérrima voluntad de 
Dios; que no es suficiente la buena voluntad del alma para gozar de la vida 
mística y que ni ésta ni la práctica de la virtud en grado heroico son consecuen- 
cias necesarias de la reverente amistad del alma con Dios. 

Por lo demás, el texto es fácilmente asimilable e imfluirá saludablemente en 
los espíritus sencillos.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


VARIOS: Les vertus chrétiennes selon Saint Jean Eudes et ses disciples. Paris, 
Notre Vie, 1960, 20'5 cm., 174 p. 


Les vertus chrétiennes selon Saint Jean Eudes et ses disciples es el título ge- 
neral de una serie de conferencias tenidas del 18 al 21 de mayo de 1959 en el 
Convento de las Agustinas, rue de la Santé, en París. Se trata de un movimien- 
to de espiritualidad eudista que celebraba ya su séptima sesión. El éxito que 
obtuvo ha hecho que «Cahiers Eudistes de Notre Vie» nos ofrezca en un libro 
la ocasión de poder, también mosotros, participar en estas conferencias y ad- 
mirar las virtudes cristianas en San Juan Eudes. 

He aquí los temas tratados y sus autores: Les vertus chrétiennes selon la 
sainte Ecriture, Bernard BLONDEL.—Les vertus chrétiennes dans lUhistoire de la 
spiritualité des origines au XVIe siécle, Louis BARBE.—Le probleme des vertus 
chrétiennes dans la spiritualité francaise au XVIle siécle, Louis COoGNET.—Des 
vertus chrétiennes en général selon saint Jean Eudes, Jacques COUTURIER.—De 
quelques vertus caractéristiques de la spiritualité eudiste, Alain GUERANDEL.—Le 
dévot Eudes, Paul MiLceENT.—Les vertus chrétiennes dans la famille eudiste, 
Jacques VENARD.—L'enseignement spirituel de sainte Marie-Euphrasie Pelletier 
sur les vertus chrétiennes, Jacques ARRAGAIN.—I'actualité d'une mystique des 
vertus, Henri HOLSTEIN. 

Por los títulos podrá darse cuenta el lector del sistema seguido, aue podría- 
mos nosotros catalogar en los siguientes apartados: A) Cómo recibe las virtudes 
San Juan Eudes de la Sagrada Escritura e historia de la Espiritualidad. B) Cómo 
presenta él estas virtudes em sus obras y en su vida. C) Cómo las ha recogido 
su descendencia espiritual. 

Los temas más completos son los aque corresponden a un punto más concreto, 
como es natural, y los mismos autores lo comprenden, ya que varios comienzan 
haciendo la advertencia, cosa tan corriente en los conferencistas, de que el tiem- 
po..., el tema..., etc. Todos estamos de acuerdo. Es más. Todos nos damos cuen- 
ta de lo que podría significar para el auditorio escuchar de un tema todo cuanto 
se pueda decir, máxime cuando este tema es introductorio. El conferencista debe 
pensar todo lo que se puede decir, pero no deberá decirnos todo lo que piensa. 
Por eso no se puede hablar de cuestiones incompletas cuando todo el conjunto 
nos da una audición o una lectura sustancial y agradable. Esto es lo aue lau- 
dablemente hicieron los conferencistas en la séptima sesión de espiritualidad 
eudista, cuyas conclusiones más importantes, aparte de las propias que atañen 
más directamente a las familias religiosas eudistas, pueden considerarse las 
siguientes: 1.2) La origimalidad de la virtud del amor de Dios y de la virtud de 
la religión en San Juan Eudes. 2.2) Comprensión del pensamiento de San Pablo 
a través de San Agustín y de Bérulle, que con Jacques Couturier se puede con- 
cretar en «une continuation et un accomplissement des vertus de Jésus-Christ». 
«Las virtudes son, pues, el medio puesto a nuestra disposición para vivir de Cris- 
to, para manifestar a Cristo y para continuar a Cristo.» 


Otra de las conclusiones de los conferencistas de la rue de la Santé fué que, 
aunque ya están editadas todas las obras de San Juam Eudes, la edición puede 
ser mejorada y sus obras más accesibles a todo el mundo. Este es también nues: 
tro deseo: ver honrado a uno de los principales representantes de la espiritua- 
lidad del xvn francés con una nueva y moderna edición de sus escritos.—FÉLIX 
DE LA Eucaristía OCD. 


13 BIBLIOGRAFÍA.—REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 20 (1961) 129 


M. PH. HOPPENOT: Vers le royaume. Paris, Cerf, 1960, 19 cm., 346 p. 


La idea de este libro es una idea de movimiento, como su mismo título lo 
indica, Hacia el reino, y como lo indica también el ambiente para eí que fué es- 
crito: la Acción Católica. 

Una inquietud de superación se encuentra en las conferencias que sucesiva- 
mente fue dando Marguerite Hoppenot a aquella agrupación de damas de la 
Acción Católica framcesa perteneciente al medio burocrático, a quienes recuerda 
la obligación de santificar su medio ambiente y comprender el de los demás, 
«aimer le pauvre». 

Estas conferencias, pronunciadas unas con ocasión de la fundación del «mo- 
vimiento», otras durante el desarrollo de éste, y, finalmente, algunas con motivo 
del XX amiversario de dicha fundación, forman, junto con varios capítulos de 
«reflexiones» ofrecidos en una segunda parte, el libro que reseñamos, que habla 
muy alto de la capacidad organizadora de Hoppenot y de su espíritu de prose- 
litismo. No se encuentra la -construcción lógica de un estudio. Ni creo que ella 
lo pretendiera, ni la distancia de unas conferencias a otras lo favorecía. Pero sí 
hallamos la unidad de un mismo ideal apostólico expuesto en magníficas alocu- 
ciones de total actualidad, como actuales son los vicios o deformaciones que 
acusa y como actuales deben ser las aspiraciones que ofrece. Aspiraciones que, 
compendiadas en los epígrafes de una de sus conferencias, se traducen sucesi- 
vamente en un: «Naítre a un amour»; «naítre á ume inquiétude»; «naitre au 
sens de la responsabilité»; «naítre a un engagement».—FÉLIX DE LA EucARIsTíA OCD. 


J. DESFOSSÉS: Vers la vie divine. Lyon, Emmanuel Vitte, 1959, 18 cm., 170 p. 


Vers la vie divine es un libro que trata de cómo se hace la oración mental 
al mismo tiempo que sirve para la realización de la misma. En sus primeras 
39 páginas se encuentram las normas que se han de seguir para hacer oración, 
según el método de la escuela francesa, y a continuación leemos una serie de 
meditaciones, diez en total, desarrolladas conforme a las normas dadas anterior- 
mente. Finalmente concluye el libro dando una ligera lista de obras que directa 
o imdirectamente tratan sobre la oración mental. 

En cuanto a la primera parte o método de oración, la encontramos, dentro 
de los diversos puntos que va desarrollando, sencilla y asequible a todas las 
almas con un poco de nivel religioso, pero tal como va expuesta da la impresión 
de cierta rigidez que cronometra al alma sus expansiones espirituales. 

No pienso que, aunque todas las almas puedan hacer oración según este mé- 
todo, se resignen todas a sus directrices. 

La presentación y formato del libro no va muy de acuerdo con su finalidad. 
Tanto la encuadernación como el tamaño se podrían acomodar más a la práctica 
para la que se dedica el libro. E incluso, ¿por qué no aumentar entonces el nú- 
mero de las meditaciones?—FÉLIx DE La Eucaristía OCD. 


A. KIRCHGZESSNER: Die máchtigen Zeichen. Urspriinge, Formen und Gesetze 
des Kultes. Basel - Freiburg - Wien, Herder, 1959, 22 cm., 592 p. 


Conocíamos a Alphons Kirchgáissner a través de algunos libritos de espiri- 
tualidad de divulgación, llenos de sugerencias y escritos en un estilo cortado y 
atractivo. Pero la obra que presentamos es algo muy distinto: es una inves- 
tigación que supone un tiempo y una paciencia asombrosas, bastante inexpli- 
cables sí se tiene en cuenta que el autor es al mismo tiempo párroco de Frank- 
furt, profesor en la Escuela Superior Estatal de Música para cuestiones litúr- 
gicas y delegado diocesano para las emisiones radiofónicas. . 

Se propone estudiar la relación entre el culto católico y los ritos paganos. 
Una investigación, no teológica y deductiva, sino imductiva e histórica : nin- 
guna religión de cierto significado en la historia escapa a su consideración en 
cuanto a sus ritos, arte, etc., se refiere. De todo deduce el autor una conclusión 
palpable: hay una estrecha semejanza y más que extraña analogía emtre las ex- 
presiones externas rituales de las religiones no cristianas y de la cristiana. ¿La 
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causa? No hay por qué asustarse ante la conclusión, como si ella tuviese deri- 
vaciones peligrosas para el dogma: la Iglesia tomó expresiones externas del 
sentido religioso pagano, dándoles un sentido altísimo, purificado de toda abe- 
rración dogmática. Ello no significa que el cristianismo sea una evolución más 
alta del propio paganismo, sino únicamente que esos ritos son expresiones grá- 
ficas espontáneas del común sentido religioso del hombre de todas las religiones, 
y por tanto que los ritos en sí nada tienen de aberración, hablando en general. 
Insiste el autor en la dependencia histórica de la liturgia cristiana del paganis- 
mo, y ve una confirmación de su tesis, en perspectiva del escándalo de los ti- 
moratos, en los géneros literarios de la Biblia, que usa modos de expresarse co- 
munes a todos los autores paganos, para expresar conceptos elevadísimos. Es 
desde luego difícil concebir otra explicación de semejante analogía y hasta iden- 
tidad ritual en ciertos casos con el paganismo, si se niega la dependencia histó- 
rica. : 

Pero no se para el autor en una mera imvestigación histórica del origen de 
la liturgia cristiana; él es un párroco que por instinto busca el sentido práctico 
de todo lo de la Iglesia; por eso en esta obra procura descubrir ei sentido espi- 
ritual y teológico, a la luz de la historia, de los símbolos litúrgicos, para hacer 
vivir dicho sentido a los fieles que asisten a los divinos oficios. 

Será también el libro buena cantera para conferencias e incluso para predi- 
cación. Al estudio acompañam 24 hermosas láminas, con cuyo examen vivo quie- 
re convencer más de su tesis al lector. Se añade también un índice completo de 
materias, tan práctico siempre, y sobre todo en estas obras tan extensas.—SAN- 
TIAGO DE S. JosÉ OCD. 


A, HERNANDEZ, C. M. F.: Perfección sobrenatural. Madrid, Coculsa, 1959, 
(CO 020 DS 


La vida religiosa presenta hoy muchos y muy variados problemas. Este libro 
quiere enfrentarse con ellos para resolverlos, no sólo para verlos. Por ello es 
apología, y es doctrina, y es ascética. Todo esto es la vida religiosa, los votos, 
las virtudes monacales. Es también orientación en esa serie infinita de movi- 
mientos (muchas veces verdaderos «sismos») de acomodación, que agitan ac- 
tualmente a viejos y jóvenes. Sobre todo esto, es una aportación de larga expe- 
riencia de vida religiosa. El P. Hernández publica su libro con motivo de sus 
bodas de oro de vida religiosa. Habla un hombre cargado de años, de profunda 
y constante observación; un hombre con todas las virtudes propias de esos 
hombres que macieron en las últimas décadas del siglo pasado; habla para la 
generación presente y su palabra trae un mensaje. Nos dice muchas cosas. Su 
estilo es para darse a entender y lo logra totalmente. La obra está dividida en 
tres partes: en la primera examina, con competencia teológica, los temas ge- 
nerales de la perfección religiosa, vocación, excelencia del estado religioso. Es 
fuerte y vívida su argumentación cuando discute las cuestiones que plantea la 
tendencia a la perfección. La exposición está hecha con cariño y convicción. La 
segunda parte recoge temas sobre los votos: su concepto genuino, su acomo- 
dación a los tiempos modernos..., las reglas..., las constituciones, etc. Es inte- 
resante la doctrina. En la tercera parte pasa revista a otras virtudes «necesa- 
rias» del estado religioso. Ideas de actualidad son las recogidas en capítulos 
como éstos: «Espíritu de corporación», «Adaptación a los medios modernos de 
apostolado». El libro recoge un conjunto de doctrina sobre la vida religiosa muy 
digno de ser tenido en cuenta. En días de retiro, dados o hechos, será un amigo 
indispensable, porque dará siempre una enseñamza sana y sólida. Quizá los lec- 
tores encuentren que le faltan aquellas cosas que un lector de hoy busca en un 
libro de última hora.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


F, PAGES VIDAL: La Mística de nuestro sacerdocio. Bilbao, Desclée de Brouwer, 
1959, 18 cm., 280 p. 


Obra densa y ambiciosa que pretende perfilar en un análisis minucioso la 
imagen del sacerdote ideal, estudiada desde sus más interesantes perspectivas. 
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Dos ángulos prevalecen en el estudio que presentamos: el teológico y el psi- 
cológico. El teológico le presta solidez; interés y amenidad el psicológico. 

Los temas desarrollados giran en torno a lo vocacional sacerdotal, a su ideal 
de transformación, a la ordenación en sus distintos grados, al espíritu eucarís: 
tico y devoción mariana del sacerdote y, finalmente, a sus empresas de apos- 
tolado. 

Imposible sería descender a una recensión detallada. Ha condensado tanto el 
autor en las doscientas sesenta páginas íntegras saturadas de texto, que no es 
éste el menor de sus méritos. 

El conjunto doctrinal es positivamente constructivo, lo cual consideramos un 
acierto desde el punto de vista pedagógico. Regemera y depura al hombre su- 
blimándole y haciéndole escalar las cumbres de los más altos ideales. El hom- 
bre, en efecto, cuanto más consiga elevarse hacia el cielo, más lejos deja la 
escoria de la tierra. 

No encontramos en ocasiones acabada la forma de expresión. Tampoco com- 
partimos el concepto de la mística aque aquí se nos ofrece, y en consecuencia 
consideramos inadecuado el título del libro y desorbitadas las interpretaciones 
de las vivencias sacerdotales, si no es que convengamos en dar a la mística en 
esta ocasión una interpretación más flexible y acomodaticia. 

En la moderna literatura espiritual se está abusando demasiado del con- 
cepto de mística, que se reduce frecuentemente a uma interpretación subjetiva 
de los fenómenos. Y la mística no puede reducirse a lo emocional subjetivo sin 
hacerla degenerar en naturalismo, o, lo que sería peor, en ilusionismo. Y es 
éste precisamete el peligro que corremos. 

Estas consideraciones, sin embargo, no aminoran otros muchos méritos que 
avalam esta publicación.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


H. VAN ZELLER, O. $. B.: Approach to Prayer. London-New York, Sheed $ Ward, 
1958, 20'5 cm., 130 p. 


Se estudian en este libro los fundamentos dogmáticos de la oración y la ne- 
cesidad, experiencias e irradiaciones de la misma. 

Trasladamos a continuación algunas de sus ideas fundamentales: 

Para conseguir la estabilización del estado sobrenatural, o sea, la sujeción de 
los semtidos al espíritu y del espíritu a la vida de la gracia, se necesitan en el 
hombre, A título de cooperación, la penitencia y la oración, respectivamente. 

Pero todo el sistema presupone la fe. Por la fe en Cristo y por la oración 
hecha en espíritu de fe el hombre retorna a Dios. La fe nos da la dimensión 
de la oración, y la oración es el índice de la fe y del amor. El nivel espiritual 
del alma depende de su vida de fe y de su espíritu de oración. 

Para el autor los diferentes principios que rigen la vida espiritual según 
Santo Tomás y San Juan de la Cruz llevan a unas mismas conclusiones prác- 
ticas: 

Dios está en todas las cosas creadas por esencia, potencia y presencia. En 
todos los seres por esencia, em las almas en gracia por potencia y en las que 
se le entregan en la intimidad de la oración por presencia. Pero este nuevo modo 
de más íntima presencia de Dios en el alma adquiere un carácter práctico más 
experimental en la vida mística. 

Algún confusionismo se advierte en el amálisis de la práctica de la oración 
que se reduce a una actuación vitalista de las virtudes teologales en el alma. 

Nada sustancialmente nuevo que no se haya dicho o discutido aporta esta 
publicación. Servirá con todo de invitación a muchos en orden al cultivo de la 
vida interior.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


VARIOS: La pritre. Paris, Cerf, 1959, 19 cm., 330 p. 


La oración es un tema viejo, pero siempre con problemas nuevos, que no 
se conocieron ayer y que quizá mañana ya no existan. Las «Editions du Cerf» han 
querido hacerse cargo de estos problemas nuevos que hoy presenta la oración 
en el campo reducido de las religiosas y publican este volumen con la intención 
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de llevar un rayo de luz que ilumime esos problemas. El libro está dividido en 
cinco partes para centrar los más diversos aspectos, de forma que se logre un 
conjunto interesante y armónico de doctrina. Sus quince capítulos son debidos 
a otros tantos autores. Religiosos y religiosas de reconocida competencia. 

La primera parte es un trabajo sumario sobre las fuentes escriturarias de 
la oración; la segunda, más extensa, es un verdadero ramillete de ideas actua- 
les sobre los temas de aspecto más teológico. El P. Lepargnerer, O. P., resalta 
con énfasis que la oración no trata de someter la divinidad a nuestra voluntad, 
sino nuestra voluntad a la divinidad. La doctrina es de Santo Tomás. La tercera 
parte revisa la problemática de la oración en común: su importancia en la vida 
de la religiosa, el modo de formarla en ese ejercicio, la variedad de usos y ofi- 
cios que se practican en las diversas congregaciones, sus ventajas e inconve- 
nientes. La cuarta parte habla de la oración mental, y es curiosa la encuesta: 
problemas actuales que trae Ja formación de las movicias en la vida de oración. 
La quinta estudia la relación de la vida de apostolado con la oración; en teoría 
no hay ninguna dificultad, pero en la práctica es cosa muy difícii alcanzar un 
equilibrio razonable. 

No dudamos que lo mismo las religiosas aque los encargados de su asistencia 
espiritual encontrarán en estas páginas ideas orientadoras y soluciones de agu- 
dos problemas prácticos. Sin embargo, debe notarse que no se trata de estudios 
monográficos, sino de ensayos, y que, por consiguiente, en ellos no se debe bus- 
car un estudio exhaustivo de la materia. Lo reducido del objeto del libro, su 
redacción y el enfoque del mismo unen brevedad y demsidad con una suave 
amenidad.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


V. LEHODEY: Los caminos de la oración mental. Barcelona, Editorial Litúrgica 
Española, 1959, 19 cm., 350 p. 


Este no es un libro de especulación científica ni de historia de la espiritua- 
lidad, es un libro espiritual; escrito con la intención de ser útil a toda alma 
que quiera hacer oración, que desee empezar una vida espiritual seria y que 
sienta la mecesidad de una orientación sólida en los caminos de la meditación. 
Es que esta práctica de la oración mental, por ser un acto de la virtud de la 
religión, no deja de ser un «arte difícil». El que ora de verdad deja de ser un 
alma vulgar: comienza un misterioso adentrarse en las realidades sobrenatura- 
les, un remontarse de lo natural y, por consiguiente, de su luz, un entrarse en 
noche oscura, un perder el camino, un no saber, que hacen de su vida una ne- 
cesidad de luz de lo alto. Este libro es esa luz. Quiere, y lo logra, resolver los 
problemas prácticos del arte de orar. Es un libro para enseñar a orar, sin más 
pretensiones. 

Se edita por primera vez en 1906. En aquellos días se hablaba muy tímida- 
mente de mística y daba miedo la palabra «contemplación». D. Vital, maestro 
de la vida espiritual indiscutible, está influenciado, habla con extremada dis- 
creción. Pero su vida es tan fuerte que, pasando sobre su ambiente, hace que 
las páginas de su libro resulten valientes. El cree que debe haber muchas almas 
de verdadera vida contemplativa. Esto motiva esa sensación, que el lector va 
experimentando, de sencillez, de infancia, pero muy dulce, muy profunda; la 
lectura deja de serlo para convertirse en oración. El libro trata de la oración, 
pero, sobre todo, es oración, y es diálogo, íntimo, familiar: un amigo cue va 
contando a otro amigo cómo debe conducirse en determinado asunto de su vida. 

El autor ha dividido su obra en tres partes: la primera, sin pretensiones, 
discurre sobre temas gemerales de la oración, su necesidad, naturaleza, clases, 
medios, impedimentos. La segunda parte, evitando las cuestiones disputadas y 
no prácticas, expone la oración ordinaria. El método de meditar dificilmente será 
expuesto con más claridad y encanto. La tercera parte trata de la oración místi- 
ca. Se reduce a una exposición llana de la doctrina de Santa Teresa y Sam Juan 
de la Cruz. En un apéndice agita la cuestión de si la contemplación mística es 
términó normal de la vida espiritual. Viene a quedarse con la opinión de La- 
grange segúm las salvedades de Maritain. Recomendamos el librito a toda alma 
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piadosa, porque si en la mente del autor estuvo dirigido a los monjes del Císter 
en su objetividad es provechoso a todas las almas que quieran acercarse al Se 
ñor.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


C. J. BRUYERE: La vida espiritual y la oración. Barcelona, Editorial Litúrgica 
Española, 1959, 19 cm., 390 p. 


La rica espiritualidad cisterciense ha enriquecido la literatura espiritual es- 
pañola con una de sus más preciadas joyas. El testimonio de Mme. Cecile, su 
función junto a los grandes maestros de la vida espiritual de nuestros días, su 
empeño de renovación, mos ha sido transmitido en este libro, traducido ahora 
al español. La profunda sinceridad de la autora, prueba irrecusable de su auten- 
ticidad, da a la obra, de estilo didáctico, un valor de autobiografía; ello hace que 
esta obrita sea hondamente espiritual. 

Todos los temas están tratados desde el mismo ángulo: el provecho espiri- 
tual de las religiosas. De aquí los capítulos dedicados al oficio divino, el enfoque 
de la oración mental en función del oficio coral y el oficio coral en fumción de 
la oración mental; toda la vida espiritual se orienta en esta dirección. Mas, como 
pasa siempre, los principios establecidos son los grandes principios generales, 
cuya virtualidad trasciende toda concreción circunstancial para ser constante y 
universalmente aplicables. Por eso la lectura de estas obras es siempre útil para 
todos, pero principalmente para aquellos que más íntimamente se relacionan con 
las circunstancias atendidas por sus autores; como son, en nuestro caso, las reli. 
giosas de clausura. 

Los que quieran conocer a fondo los movimientos de espiritualidad y litur- 
gia que florecen en nuestros días tienen que acudir, como a fuentes primerísi- 
mas, a don Gueranguer y a Mme. Bruyere. Leyéndolos se conoce la reciedumbre 
de esos movimientos, su empalme con la más pura tradición y la enorme fuerza 
que encierran. 

El libro ha sido concebido casi como um comentario a la Escritura y a la tra- 
dición monástica. Por ello pierde, a veces, ese sabor autobiográfico, quedando 
un magisterio impersonal que no logra la altura que hoy exigimos. En 23 capítu- 
los se van desarrollando los temas de la vida espiritual en general, de los sa- 
cramentos de la oración, de las dificultades y enemigos que se oponen a la per- 
fección. La contemplación ocupa su lugar de privilegio. Es la doctrina de San- 
ta Teresa. San Juan de la Cruz apenas era conocido. Habría que esperar toda- 
vía largos años para que el Místico Doctor ocupase el sitial de honor que le co- 
rresponde en el despertar espiritual que, entre otros, iniciaron D. Gueranguer y 
su hija espiritual, Mme. Bruyere. Este es, sin duda, el mayor valor de esta obra. 
MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 


J. FP. SCHALLER: Dirección espiritual y medicina moderna. Salamanca, Sígueme, 
1960, 19 cm., 265 p. 


Un director espiritual no puede hoy día reducir el campo de sus conocimien- 
tos a los principios de la Moral. Porque hay pemitentes que son un caso pato- 
lógico y, por lo mismo, seres necesitados de la ayuda de Dios y del médico. El 
autor, doctor en Teología y en Medicina, ha sabido plasmar de manera clara y 
segura el criterio que debe seguirse con penitentes cuyas caídas responden a 
anomalías somáticas. Como tampoco puede negarse la influencia del psiquismo, 
y por ello el autor se opone a aquellos directores que, sin conocer las comvic- 
ciones del médico, ponen en sus manos al enfermo. Esta afirmación es una ver- 
dad muy grande: «La psicología que intente cambiar de lugar la virtud no po- 
drá merecer nuestra confianza». Ni el espíritu lo es todo, como tampoco la 
carne. Deben evitarse los dos extremos: ni todo pecado, ni tampoco disculpar 
las caídas como si fuesen consecuencia necesaria de la carne. Schaller va dis- 
curriendo por este campo tan espinoso y da luz en la cuestión. Libro interesante, 
bien escrito y muy necesario para todo director espiritual.—BALBINO DEL CARME- 
10; OCD: 
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ANDREAS SNOECK: Beichte und Psychoanalyse. Frankfurt am Main, Josef 
Knecht, 1958, 19'5 cm., 168 p. 


El autor, profesor de Moral en la Universidad de Lovaina, y entregado al 
mismo tiempo al estudio y a la práctica del psicoanálisis, escribe este libro para 
contribuir a alejar un serio peligro moderno en la práctica del sacramento de la 
Penitencia. Su tesis fundamental la plantea después de haber estudiado por se- 
parado la esencia de la confesión y del diálogo psicoanalítico, poniendo los dos 
frente a frente; es ésta: aunque haya muchas semejanzas externas entre la 
confesión y el psicoanálisis, son muchas más sus diferencias, y estas diferencias 
son sustanciales e infranqueables; por tanto, el sacerdote se ha de precaver con- 
tra toda postura que le convierta en el acto sacramental en médico de laborato- 
rio más bien que en representante de Dios, en cuyo nombre perdona los peca- 
dos; no na de olvidar que la eficacia de la confesión está en la obra de la gracia 
que por él se recibe y que, por tanto, ha de situarse en un planc totalmente so- 
brenatural. El psicoanalista, en cambio, es un ayudante en las enfermedades 
psíquicas, que con su ciencia procura curar. El sacerdote es un vicario de Dios, 
que es el que cura al alma con su gracia, y la confesión tiene como tema el 
perdón de los pecados, que es algo muy distinto de la curación de una enferme- 
dad. Todo esto no impide que el sacerdote se sirva secundariamente en la con- 
fesión del material aportado por el psicoanálisis, pues la confesión es también 
una fuente de salud anímica para todo penitente. Esta es, en resumen, la doc- 
trina del libro. 

El traductor al alemán (el original es neerlandés), P. Hollenbach, ha aña- 
dido un largo apéndice, en el que explana ampliamente la tesis defendida igual- 
mente por Snoeck de que mo toda neurosis supone una culpa personal. 

Dada la importancia pastoral de la materia y la categoría del autor, recomen- 
damos vivamente el presente libro.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


F, FABBI: La confesión de los pecados en el cristianismo. Madrid, Studium, 1959, 
20 cm., 293 p. 


Hay sacramentos de los cuales, por mucho que se escriba, jamás será exce- 
sivo. Uno de ellos es el de la Penitencia. Porque ni teológicamente, ni exegética- 
mente, ni históricamente, se ha agotado el tema. Hemos de reconocer que sobre 
él se ha escrito mucho y se seguirá escribiendo; lo malo es que ese material 
está disperso, la mayoría de las veces, en revistas y publicaciones que no llegan 
a conocimiento no sólo de los fieles, sino ni de los sacerdotes. 

Fabio Fabbi, que no ha pretendido ni intentado darnos nuevos argumentos 
teológicos, y menos criterios originales de Sagrada Escritura, sin embargo, se 
ha propuesto recoger cuanto se ha escrito, y presentarlo orgamizadamente, a ma- 
nera de síntesis, para que el lector fácilmente pueda encontrar respuesta a mu- 
chos interrogantes que suscita el problema de la confesión, tanto teológicamente 
como en su aspecto histórico. 

La confesión en el Evangelio; La penitencia pública y privada en la Iglesia 
primitiva; La confesión en las Iglesias separadas del Oriente; En el protestan- 
tismo, y el capítulo último, del Valor psicológico y ético de la confesión, son 
capítulos que por sí solos dan al libro un valor grande y acreditan al autor de 
teólogo profundo y competente historiador.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


H. BISSONNIER: Introduction á la Psychopathologie Pastorale, Paris, Fleurus, 
1960, 18 cm., 143 p. 


Unos conocimientos de Psicología y Psiquiatría —meramente introductorios— 
son los que nos ofrece el autor, con la finalidad de hacer más eficiente y más 
eficaz nuestra pastoral. Propiamente, son unas notas acerca de la actuación Das- 
toral del sacerdote. 

Con más frecuencia de lo que sospechamos, es un enfermo o un neurótico 
quien acude a nosotros. Frente a él, una actitud respetuosa y amor paciente 
para ayudarle. 


19 BIBLIOGRAFÍA.—REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 20 (1961) 135 


La estructura de estas notas —muy bien elaboradas— es la siguiente: Capí- 
tulo 1: «El sacerdote frente a la Psicopatología moderna». Le hace ver cómo en 
sus diversas actuaciones se encuentra con seres tarados o enfermos. C. 2: «Pru- 
dencia exquisita en la aplicación de la psicología en los demás». C. 3: «¿El en- 
fermo mental es un enfermo?» Lo es. Como candidato a la santidad, necesita 
nuestra ayuda. C. 4: «Niveles de conciencia». Exigir lo que se puede y se debe 
exigir teniendo presente esta realidad de la diversa estabilidad de la concien- 
cia. C. 5: «Grados de madurez». No es lo mismo un adulto, un niño o un am- 
ciano; pero puede darse, como de hecho se da, diverso grado de madurez del 
que correspondería a una edad determinada. Hemos de crear adultos. C. 6: «¿Qué 
hemos de pensar de la teoría de la constitución?» Aplicaciones pastorales muy 
oportunas. C. 7: «¿Cómo nace la enfermedad mental?» C. 8: «El sacerdote y 
la higiene mental». Lo que puede y debe hacer el sacerdote. C. 9: «El sacerdote 
y el tratamiento de las enfermedades mentales». Consejos muy prácticos y pru- 
dentes para el sacerdote frente al enfermo, médico, hospital psiquiátrico y mé- 
todos de curación. C. 10: «El sacerdote y la rehabilitación o reeducación del en- 
fermo mental». 

Así es esta simpática y atrayente obra aue Bissonier ha tenido el gusto y la 
oportunidad de ofrecernos. Es necesaria una revisión de lo dicho hasta ahora 
en nuestra pastoral, y Bissonier ha contribuido a la gran empresa, como él mis- 
mo la llama, empresa que es necesario realizar en equipo.—ILDEFONSO DE SANTA 
María OCD. 


R. W. GLEASON, $. J.: Christ and the Christian. New York, Sheed € Ward, 1959, 
21 em., 180 p. 


Es un paralelismo bien logrado entre Cristo y el cristiano. 

Hay nuevas orientaciones, dentro de la más pura ortodoxia, en el cristiano 
moderno. Estas orientaciones tienden a engendrar en el cristiano fundamental- 
mente sentimientos de optimismo y confianza y a estrechar los lazos que unen 
a los miembros del Cuerpo Místico entre sí y a su Cabeza, que es Cristo. 

Cristo está en el centro de la Creación, y el cristiano con El. Nuestra vida 
en Cristo debe efectivamente engendrar en nosotros un afán constructivo: no 
está justificado nuestro miedo al vértigo en las cumbres de la vida espiritual. 

El cristiano debe imitar la ternura y fortaleza de la caridad de Cristo y cul- 
tivar en únión con El el amor al prójimo, lo cual es, por lo demás, necesario 
para que el cristiano consiga su adultez espiritual. 

Este mismo sentido de solidaridad y fusión en El y con El debe presidir el 
espíritu de sacrificio y esperanza triumfal del cristiano, que teniendo una natu- 
raleza numéricamente distinta de Cristo, la tiene, sin embargo, en cierto senti- 
do, espetíficamente idéntica. 

Hermosos conceptos se desarrollan en el capítulo sobre el crecimiento en 
Cristo en relación com el derecho a la vida, al amor y a la libertad en una bellí- 
sima interpretación cristiana. 

Cierra las consideraciones un apartado sobre la ley del trabajo impuesta al 
cristiano como a los demás hombres y el modo más adecuado y constructivo 
dé ligar la contemplación y la acción.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


CAN. BEAUDENOM: Orientación del alma hacia la perfección. Madrid, Ediciones 
Paulinas, 1960, 18 cm., 344 p. 


Escritos espirituales póstumos del Canónigo Beaudenom. 

No se salva en este libro, mi lógicamente puede salvarse, la unidad temática. 
Hay fragmentos que son rigurosamente autobiográficos, como son sus exámenes 
y propósitos durante su permanencia en el Seminario Mayor. 

En los demás escritos que aquí aparecen, dentro de su carácter heterogéneo 
—Ordenes sagradas, Dios y sus atributos, fe e incredulidad, pláticas familiares, 
direcciones sacerdotales, etc., se ve reflejada su personalidad literaria de escri- 
tor de espíritu observador y rigurosamente analítico de los fenómenos que 


estudia. 
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Monseñor Beaudenom tuvo la virtud de no interceptar la corriente de su pro- 
pia curiosidad intelectual instintiva. Esto que vemos tam admirablemente refle- 
jado en sus escritos —La formación en la humildad y La práctica de la confe- 
sión, por ejemplo— brilla también aquí como con luz propia. 

El estilo amable e interesante de presentar los problemas aque nos tocan de 
cerca hará de este libro las delicias de miúchas almas qu desean con simceridad 
estudiarse y conocerse a sí mismas.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


S. OSES, S. J.: Sed perfectos. Bilbao, El Mensajero del Corazón de Jesús, 1950, 
17'3 cm., 542 p. 


El autor ha adaptado el clásico manual ascético del P. Rodríguez Ejercicio de 
perfección y virtudes cristianas al público seglar. En la nueva redacción lleva 
por título Sed perfectos. 

Se ha eliminado cuanto se refería específicamente a la vida religiosa. 

Persiguiendo fundamentalmente la primitiva y la actual redacción el obje- 
tivo de la perfección y los medios para conseguirla, es muy apreciable el servi- 


vio que presta el P. Osés al pueblo cristiano.—CELESTINO DE J. SACRAMENTA- 
Do OCD. 


B. BRAVO, $. J.: Dios al habla. Bilbao, El Mensajero del Corazón de Jesús, 1960, 
15 cm., 300 p. 


A pesar de sus humildes pretensiones, es un atinado ensayo de carácter per- 
suasivo sobre la naturaleza y proceso de la oración mental. Tiene mucho de 
doctrinal y pedagógico sobre lo fundamental de la materia. 

Está escrito con un sentido equilibrado muy apreciable y nos da com preci- 
sión y claridad la medida de la preparación y disposiciones personales que se 
hacen necesarias para cultivar eficazmente el espíritu de oración y progresar 
en el mismo. Todo esto después de presentarnos los más perfectos dechados de 
este ejercicio. 

Se reduce al análisis de la oración mormal (meditación y contemplación ad- 
quirida, oración afectiva), eludiendo —creemos que intencionadamente— las vías 
extraordinarias que son de hecho patrimonio de los menos. Hasta en esto ha 


demostrado poseer el P. Bravo una elevada dosis de sentido práctico.—CELESTI- 
NO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


MONS. J. GROSS: Más cerca de Ti, Señor. Madrid, Ediciones Paulinas, 1960, 17 cm., 
334 p. 


Un libro altamente recomendable para religiosas. 

El autor no parece haberse propuesto otro fin sino el de reforzar los puntos 
neurálgicos del sistema sobrenatural. No pierde, por consiguiente, el tiempo en 
desarrollar temas triviales, sino que se entrega desde el primer momento (es 
uno de los pocos libros aque no tiene presemtación, ni prólogo, ni introducción 
de ningún género) al estudio de la inconmesurable personalidad de Cristo para 
proponer inmediatamente su imitación, lo cual llena cumplidamente un cente- 
nar de páginas. 

Centra la atención de la religiosa en el profundo sentido del Santo Sacrificio 
y en la eficacia del mismo comsiderado como Sacramento, así como en la que 
se encierra en el de la Penitencia. 

Complemento obligado de estos firmes pilares de vida espiritual son los ca- 
pítulos que dedica a la vida de oración, defectos y virtudes de la religiosa y el 


espíritu de sacrificio que debe informar toda su vida.—CELESTINO DE J. SACRA- 
MENTADO OCD. 


A. ORBE, $. J.: Dios habla en el silencio. Madrid, Razón y Fe, 1959, 15 cm., 308 p. 


Siguiendo con hábil profundidad la línea de las antítesis y contrastes, nos 


brinda em estas páginas el P. Orbe un interesante estudio del silencio que pre- 
side toda la vida de Dios. 
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Quizá para nuestra concepción instintivamente egoísta de la vida no exista 
un misterio tan profundo como el de las permisiones divinas encuadradas en el 
marco de la Providencia de Dios. Pues bien: em estas páginas ha quedado como 
plastificada la pasividad de quien, conociendo tan admirablemente todos los 
trucos de las cosas humanas, lleva adelante sus trazas providenciales sin frívo- 
las mutaciones ni dudas inconsistentes. Aunque el hombre mo comprenda o, lo 
que es mucho peor,ediscurra disparatada y hasta irreverentemente, Dios obra 
y Calla. Lo cual no resta ciertamente eficacia a su obra creadora o vivificadora, 
sino todo lo contrario: no parece sino que el autor hace radicar la fortaleza de 
Dios en la admirable economía de divinas energías, que al permanecer inmanen- 
temente dentro de El mismo le facilitan una actividad concentrada tan infinita 
como su propio Ser. 

Decididamente nos convence el P. Orbe. Como buen teólogo, pisa terreno fir- 
me y su lógica es imperiosamente aleccionadora. Creemos que este libro contri- 
buirá también en alto grado a madurar muchos espíritus y a engendrar una le- 
gión de almas que estudiando las distintas fases del divino silencio lleguen a 
adquirir reservas tan suficientes como para llegar a la virilidad espiritual de la 
perfecta edad de Cristo.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


J. M. GRANERO, $. J.: Oración evangélica. Madrid, Razón y Fe, 1959, 16 cm., 
1.412 p. 


Sobrios comentarios a uma numerosísima colección de breves textos evan- 
gélicos que siguen fundamentalmente el orden cronológico de la vida de Jesu- 
cristo. 

Redactados en forma de diálogo directo con el Señor, rezuman sinceridad y 
humildad. 

La forma literaria de expresión no desvirtúa el carácter analítico del libro, 
por el cual vemos discurrir nuestros defectos y pecados ciertos y nuestras be- 
nignamente supuestas o posibles virtudes. Será un buen auxiliar para los que 
cultivan con interés la vida de perfección. 

Primorosamente impreso en finísimo papel biblia, está enriquecido con tres 
índices: uno litúrgico, otro de materias y el tercero, finalmente, sistemático.— 
CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


O. SCHNEIDER, O. C. D.: Centinelas en la noche. Madrid, Studium, 1958, 18'5 cm., 
108 p. 


Veinte deliciosas meditaciones sobre Adviento. 

Como base para estas meditaciones ha seleccionado la autora fragmentos de 
Isaías diseminados en la liturgia del tiempo. 

Dos notas brillan especialmente en este librito: su fina sensibilidad espiri- 
tual y su profundidad. Ha sido escrito con corazón de mujer e inteligencia de 
ángel. 

le hay concesiones a lo superficial. Desde el primer momento se advierte 
que va al fondo del Misterio y que fumdamentalmente ninguna otra cosa le 
interesa. Í 

Intenta mucho más hablar al alma que a los sentidos, y lo consigue. 

Es una invitación a la gravedad interior en la sublime expectación de la Sa 
lud de todas las gentes.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


L. BERTSCHE, $. O. CIST.: Esposa de Cristo. Madrid, Ediciones Paulinas, 1960, 
17 cm., 200 p. 


Una instrucción de carácter práctico generalmente para cada una de las se- 
mamas del año. Dirigidas todas ellas a las religiosas. 

No existe un orden lógico. Los temas discurren entreverados, aunque se van 
tocando, como fácilmente se comprende, cuantos pueden interesar a una fiel 
esposa de Cristo. 
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La sencillez de su redacción hará que sean perfectamente asequibles a todas 
aquellas a quienes se dirige. La religiosa inteligente profundizará sin duda más 
que la normalmente dotada, pero el librito será útil a unas y a otras. ' 

Los numerosos temas pueden reducirse sustancialmente a los siguientes : 
vocación, Cristo, Nuestra Señora, oración, piedad, sufrimiento y ley de la cari- 
dad. La multiplicidad de ángulos analíticos no destruye “la reducción a estos 
conceptos fundamenmtales.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO CD. 


Saint Francois d'Assise. Textes choisis. Namur, Les Éditions du Soleil Levant, 1959, 
WS Ca 90D: 


Saint Pierre Canisius. Textes traduits, choisis et présentés par J. Boulangé, $. J., 
et A. de La Croix - Laval, S. J. Namur, Les Éditions du Soleil Levant, 1960, 
17'5 cm., 190 p. - 
Entre los numerosos volúmenes de la editorial belga Les Éditions du Soleil 

Levant, en su colección «Les Ecrits des Saints», se incluyen los dos aque pre- 

sentamos. 

En el pórtico mismo de cada tomo hallamos preciosas notas cronológicas, 
históricas y bibliográficas. Es particularmente interesante en este sentido la 
«Chronologie de Saint Pierre Canisius». 

En Saint Francois d'Assise se han seleccionado fragmentos de la Vida de San 
Francisco, por San Buenaventura, y asimismo de los escritos del Santo. 

En Saint Pierre Canisius encontramos selecciones de sus cartas, sermones, 
motivos marianos, catequísticos, etc. 

Los dos volúmenes están cuidadosa y exquisitamente preparados y presen- 
tados. El plan preconcebido de ofrecernos fusionados el guión biográfico y una 
selección literaria de cada una de las figuras se lleva a cabo con inviolable fi- 
delidad. 

Hermosa aportación al inmemso acerbo de la hagiografía y literatura ecle- 
siásticas.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


A. KIRCHG4SSNER: Géeistliches Worterbiichlein, Frankfurt am Main, Verlag 
Josef Knecht- Carolus Druckerei, 1958, 20 ecm., [VIMI] + 134 p. 


Pequeño diccionario espiritual llama el autor a este libro, del mismo estilo 
que otros publicados por él, como Diálogo ininterrumpido, Ventanas abiertas, etc. 
En el presente explana el autor, en 59 títulos, los más importantes conceptos 
cristianos, brevemente, dos o tres páginas a lo sumo, como si realmente fueran 
artículos de um resumido vademecum espiritual. Kirchgássner sabe ser siempre 
original en la exposición, intuitivo, y sobre todo un teólogo de las realidades a 
primera vista vulgares y sabidas; sabe descubrir el profumdo sentido de lo que 
parece una perogrulláda; maneja hábilmente el sentido teológico de los temas 
litúrgicos, sus preferidos. Todo ello junto al estilo ágil y sustancioso, sin un 
gramo de fárrago, hace de éste como de los otros libros suyos pequeñas joyas 
espirituales, muy útiles para la meditación y para inspirarse en la preparación 
de pláticas, conferencias, etc.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


A. KOCH, S. J.- A. SANCHO: Docete. VIII: La vida de perfección. Barcelona, Her- 
der, 1960, 22 cm., 534 p. 


Docete ha cerrado su colección de predicación «al detalle» con un volumen de- 
dicado a la perfección. Era necesidad hacerlo así, puesto que la perfección es 
el término y fin de todo lo cristiano. Como es natural, este tomo responde to- 
talmente al plan general de la obra y, por consiguiente, tiene todas las caracte- 
rísticas de la misma. El valor propio del presente volumen está en la acertada 
elección de esos 98 títulos, que recogen lo más fundamental e imteresante de la 
vida espiritual. No es un estudio exhaustivo, ni es ésa su función. Es función 
suya ofrecer un esquema general de los aspectos de la perfección, y eso a nues- 
tro juicio, lo ha logrado enteramente. Un esquema es siempre un comjunto uni- 
versal, y por ello, en él, no hay que buscar el detalle particular, sino la línea 
escueta de un trazado; esto lo halla el lector del VIII tomo de Docete. Toda la 
doctrina está concebida en torno de una idea central: el don de Dios, Cristo, 
su gracia.—MARCIANO DEL SSMO. SACRAMENTO OCD. 
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CÁrITas EsPAÑoLa: Comunicación de bienes en el Antiguo Testamento. Madrid, 
Euramérica, 1959, 17,5 cm. 360 p. 


Es «el complemento del volumen anterior que lleva por título Comunicación 
Cristiana de Bienes en el Nuevo Testamento. Cáritas Española ha cumplido digna- 
mente la misión que le encomendara la Cáritas Internacional de realizar el 
estudio de la Comunicación de Bienes en las Sagradas Escrituras. La labor 
realizada es meritoria, el orden admirable, la compulsación de textos de alta 
fidelidad. 

Después de una interesante y orientadora introducción se nos presentan los 
textos que se refieren sucesivamente a los conceptos de fe y obras, justicia de 
Dios e igualdad ante Dios, idea de la caridad, comunicación de bienes en general 
y de los sobrenaturales, morales y materiales en particular, etc. 

La publicación de este libro no puede ser más oportuna. Los que han toma- 
do parte en ella sentirán sin duda descargadas sus conciencias del grave peso 
de responsabilidad que gravita en este momento histórico sobre auienes deben 
aportar urgentes soluciones al gravísimo problema social.—C. J. $. 


C. Pozo, S. J.: La teoría del progreso dogmático en los teólogos de Salamanca. 
Madrid, C. $S. I. C., 1959, 24,5 cm., XVIII +269 p. 


Saludamos con satisfacción la aparición de este libro, primer volumen de una 
colección teológica española, que ha de contar entre sus números, en dos series, 
con fuentes de la teología hispana y con estudios sobre los aspectos teológicos de 
nuestros autores. Este intento es digno de elogio y merece el apoyo de cuantos se 
sienten solidarizados con la teología española. El tema, por lo demás, es de máximo 
interés e importancia, tanto por pertenecer a la Escuela de Salamanca, como por 
referirse al progreso dogmático, de plena actualidad 'en nuestros días. Lamentamos 
que la presentación tipográfica no aparezca del todo esmerada y uniforme. Así 
observamos que hay títulos de obras, o de estudios que no llevan una tipografía 
distinta del resto del texto, aunque vayan entre comillas. Creemos aue esto debe 
cuidarse más, para que la misma presentación de los volúmenes prestigie la co- 
lección.—E. $. €. 


J. Duns Scoro: Obras del Doctor Sutil... Dios Uno y Trino. Madrid, B. A. C. 
9 ca daze e  LZ DD; 


En este volumen de las Obras de Escoto se recogen las cuestiones principales 
acerca de la unidad y trinidad de Dios. Estas, sin embargo, no tienen la amplitud 
que en otras obras teológicas, por ejemplo, en la Suma de Samto Tomás. En 
compensación, integran este volumen otras cuestiones de importancia, como la 
relativa a la teológica, como ciencia, y el comentario sobre el primer principio. 
Nadie puede dudar de la oportunidad y conveniencia de estos textos en edicción 
bilingúe. Con ello se facilita al público español el conocimiento de la teología 
medieval tan ignorada entre nosotros. La edición es crítica, sin ser de última 
hora, enriquecida con una bibliografía actual y completa con una introducción 
doctrinal, en la que se sitúa la figura de Escoto en el ambiente teológico, necesaria 
para interpretar con exactitud su pensamiento.—E. S. C. 
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S. Tomás DE Aquino: Suma Teológica. XVI: Tratado de los Novísimos. Indice ge 
neral de conceptos de los 16 volúmenes. Madrid, B. A. C., 1960, 20 centíme- 
tros, XVI + 1.030 p. 


Con este volumen corona la B. A. C. su éxito editorial de la Suma Teológica. 
Es el tratado de los Novísimos. Dos cosas hemos de resaltar: las sabias intro- 
ducciones del Padre Emilio Sauras y el índice general de conceptos de los 16 vo- 
lúmenes. Este índice ocupa nada menos que 310 páginas con letra quizá dema- 
siado pequeña, pero que no por ello empequeñece su valor. Es interesante y 
práctico también el índice de dogmas que está a continuación.—B. C. 


J. BLouer, P. S. S.: Teología Pastoral. Madrid, Ediciones Paulinas, 1960, 

209 Cm. 3903: 

Pueden contribuir eficazmente estas instrucciones pastorales a la forma- 
ción de los candidatos al sacerdocio y a la revisión de criterios y procedi- 
mientos de los que ya no se encuentran en la palestra del apostolado. 

En uma redacción mucho más descriptiva que didáctica se analizan aquí 
las situaciones que pueden interesar a quienes ha sido encomendada la grey del 
Señor. La minuciosidad del análisis hace de este libro un manual de casuística 
pedagógica que puede recomendarse sin reservas. 

En el vasto programa que se desarrolla se estudiam desde distintos ángulos 
diversos aspectos negativos y positivos del apostolado y el fin intencional del 
autor no parece ser menos preventivo que medicinal. 

Bajo los enunciados de Amar a las almas, Edificarlas, Estudiarlas, Inspec- 
cionarlas, Santificarlas y Guiarlas, se agrupan los motivos particulares que han 
sido seleccionados, tales como Visitas particulares y generales, el catecismo, la 
predicación en la iglesia y a domicilio, La oración, Los sacramentos, La direc- 
ción espiritual de los niños, de los jóvenes, de las familias, de la parroquia, etc., 
motivos que a su vez se ramifican y subdividen hasta su derivación a lo más vi- 
talmente práctico.—C. J. $. 


Mons. P. GÚrPIDE BEOPE, OBISPO DE BILBAO: Escritos pastorales (1956-1960). Bilbao, 
Publicaciones del Seminario de Bilbao, 1960, 22 cm., 404 p. 


El Seminario de Bilbao ha iniciado una colección de publicaciones. Este es el 
primer volumen, recopilación de las Cartas Pastorales escritas por el señor 
Obispo de 1956 a 1960. Los temas desarrollados son interesamtes: «Hacia una 
renovación de la vida cristiana»; «sacerdotes y religiosos»; «directrices apostó- 
licas». Destaca la última Pastoral, en la que aborda el arduo y difícil problema de 
los colegios de enseñanza de la Iglesia en España. Su lectura evitaría entre ca- 
tólicos y no católicos muchas críticas mal fundadas y lanzadas a la ligera contra 
las instituciones de enseñamza religiosa. Son los números los que cantan la verdad 
de los hechos tan ignorados aún por los buenos católicos..—B. C. 


P. BorGEs, O. F. M. Métodos misionales en la cristianización de América. Si- 
glo. XVI. Madrid; C. 5, E €. 11960,-24,9:0M2 1513 1D, 


«¿Qué métodos se adoptaron en las Indias para lograr que los nativos pres- 
taran su asentimiento interno y libre a la doctrina que se les predicaba?» Esta 
es la pregunta que se hace el autor, a la que se da cumplida respuesta a lo largo 
de las páginas del presente libro. 

Una pregunta que se han hecho muchos españoles y no españoles, confor- 
mándose con la simple respuesta de una sencilla monografía. ¡Y así están de equi- 
vocados tantos criterios! Se precisaba una respuesta seria, ecuánime, basada en 
datos concretos de los mismos misioneros y fundamentada «en el estudio minu- 
cioso de las disposiciones regias. Y es lo que ha hecho el P. Borges. 

Divídese el libro en tres partes principales: la primera trata de los métodos 
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de preparación, tales como el estudio de la psicología del indio, el sentido pa- 
ternal del misionero, el cristianismo religión de grandeza y de amor; en la se- 
gunda, métodos de persuasión: como la extirpación de la idolatría, el cristianis- 
mo religión verdadera, austeridad de vida del misionero; en la tercera analiza 
los frutos de esos métodos: número de bautismos, geografía de las conversiones, 
etcétera. 

La competencia con que el autor desarrolla estos temas y la serenidad para 
enjuiciar los hechos, algunos buenos, otros no tanto, mos obliga a recibir este 
libro por la puerta grande de la cultura religioso-española en América. Densa la 
bibliografía.—B. C. 


J. LECLERCQ: Diplomacia de Cristo en China. Vida del P. Lebbe. Barcelona, Edi- 
torial .Litúrgica Española, 1960, 18,2 cm., 478 p. 


He aquí un libro sugestivo por su título y mo menos por su contenido. Su 
lectura deleita como la de una novela. La personalidad del P. Lebbe, que ha sido 
y ha de seguir siendo discutida, aparece aquí con rasgos vigorosamente trazados 
para que nadie se llame a engaño y para que todos comprendan que es necesa- 
rio aceptar que estaba al menos lleno de nobles inquietudes y dispuesto a todos 
los heroísmos. 

Su vida, descrita con trazos magistrales, literariamente impecables, por mon- 
señor Jacques Leclercg, pudiera resumirse en estas tres fases: a, el P. Lebbe 
descubre casi intuitivamente el estado, necesidades y aun penuria material y 
moral del pueblo chino; b) con valor verdaderamente admirable y lógica con- 
tundente enjuicia y frecuentemente censura y hasta condena los procedimientos 
usados por muchos en el campo del apostolado; y c) elabora sus sistemas y con 
admirable constancia ensaya su concepción amplia y dinámica de actividad sacer- 
dotal, aceptando todas las consecuencias que pudieran derivarse y las que de 
hecho se derivaron de su vanguardismo espiritual.—C. $. J. 


SEVERINO DE SANTA TERESA, O. C. D.: Santa Teresa de Jesús por las misiones. Vi- 
toria, El Carmen, 1959, 21,5 €m., 676 p. 


Noble iniciativa la del P. Severino al publicar como anticipado pregón del 
IV Centenario de la Reforma del Carmen este magnífico volumen en honor y ob- 
sequio de la Madre de la misma Reforma. 

Estudia la concepción misionera de Santa Teresa y los fragmentos de su vida 
y tesoro doctrinal que reflejan este ideal de la Santa. Descubre y persigue el 
transparente caudal de tradición misionera que fluye del corazón mismo de la 
Reformadora y se traduce en iniciativas que tras alternativas varias se llevan a 
feliz término. 

Ha de ser, sin duda, esta publicación una verdadera revelación para muchos 
que subestiman la labor misionera de la Reforma de Santa Teresa sencillamente 
porque no la conocen. No podrán alegar ignorancia a partir de la publicación 
del libro que reseñamos. 

Se especifican las actividades apostólicas y misioneras de la Primera Orden 
(Padres Carmelitas Descalzos), de la Segunda (Madres Carmelitas Descalzas de 
clausura) y de nuestros religiosos y religiosas Terciarios encuadrados en Congre- 
gaciones múltiples de distintas denominaciones. 

El proyecto del autor es ambicioso y reseña también la influencia de los Car- 
melitas Descalzos en la Fundación de la Sagrada Congregación de Propaganda 
Fide, la fundación a iniciativa asimismo de los hijos de Santa Teresa de los 
Seminarios de Misiones, la contraofensiva antiprotestamte, etc. 

Se estudia también, como no podía ser por menos, el espíritu misionero de 
Teresita como una floración espléndida en ella del de la Madre Reformadora. 

Precioso complemento de esta meritísima publicación lo forman los dos capí- 
tulos sobre la nomenclatura de nuestras Misiones carmelitamas, las efemérides 
de las mismas desde el siglo xvi hasta nuestros días y el Apéndice documental, 
seguidos de tres índices, el de materias, el de grabados y el de documentos ar- 
chivados en este volumen.——C. J. $. 
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La Misión Claretiana del Chocó. Madrid, 1960, 24,5 cm., 308 p. 


Interesante y ameno Albo conmemorativo de la Misión Claretiana del Chocó 
(Colombia), con motivo de la celebración de sús Bodas de Oro (1909-1959). 

Memorias llenas de vida y emoción, se nos presentan aquí dignamente im: 
presas y con su correspondiente archivo gráfico, que hace mucho más intere- 
santes los datos históricos. Rememora este volumen los sacrificios y heroismos 
que los hijos e hijas de San Antonio María Claret han pasado para extemder el 
Reinado de Cristo por aquellas inhóspitas regiones.—C. J. $. 


DOMINGO DE SANTA TERESA, O. C. D.: Perspectivas misionales. Los Carmelitas en 
Malabar. 1656-1956. Vitoria, El Carmen, 1959, 16 cm., 124 p. 


Relación intrascendente, aunque escrita con cariño, sobre las actividades 
apostólicas de los Carmelitas Descalzos en Malabar (India). Se resumen en ella 
tres siglos de historia de aquella floreciente Misión, que ha producido, como se 
comprueba en esta relación, y está produciendo, frutos ubérrimos para la lIgle- 
sia de Dios. 

En realidad se ha tejido la sencilla trama del librito con los artículos publi- 
cados en «La Obra Máxima» en el año 1957, con motivo del tercer centenario de 
la llegada de los Carmelitas a aquellas remotas regiones.—C. J. $. 


Mons. F. TrocHu: Las amistades del Cura de Ars. Madrid, Ediciones Paulinas, 
1960, 20 cm., 344 p. 


Libro de adorno de la biografía de San Juan María Bautista Vianney, tan 
rica en detalles que queda desbordada por multitud de figuras que pasan por 
ella casi meteóricamente. 

Aquí se hacen desfilar con cámara lenta las que forman el cortejo de sus 
gloriosas jornadas en este destierro. Todas estuvieron vinculadas en mayor o 
menor grado a su vida o actividades ministeriales. Y no son sólo las personas. 
También los lugares, las cosas, aunque casi exclusivamente el elemento humano. 

No memos de cincuenta son las personalidades —a su contacto adquieren to- 
das singular relieve— que entraron y quedaron prendidas en su órbita para nun- 
ca más liberarse de ella. Además de su afortunada madre, que abre esta intere- 
sante galería, tienen singular preferencia Catalina Lassagne y el canónigo Toc- 
canier, sus más destacados colaboradores. 

Es posible que, desde el punto de vista analítico, contribuya este libro a 
esclarecer la vida del Cura de Ars más aún que su propia biografía. 

Mons. Trochu escribe con unción y morosidad de la mejor ley.—C. J. $. 


GRAZIANO DELLA MADRE DI Dio, O. C. D.: Profilo biografico di D. Giovanni Cala- 
bria. Venezia, 1958, 22 cm., 136 p. 


— Il volto d'uno sconosciuto eroe del Carmelo. Cenni biografici di P. Epifanio 
della SS. Trinita. Venezia, 1959, 21,5 cm., 92 p. 


El P. Graziano nos ofrece dos biografías. 

En la primera traza la historia de D. Giovanni Calabria, Fundador de la Con- 
gregación de los pobres siervos de la divina Providencia. 

La figura humana y religiosa del apostólico sacerdote queda plenamente di- 
bujada, gracias a la pluma ágil y equilibrada del P. Graziano. 

La segunda es una biografía que, a pesar de la falta de documentos históricos, 
se mantiene dentro de los- límites de la crítica. 

No obstante esta penuria de documentos, el historiador logra reconstruir la 
vida del P. Epifamio dentro del marco de la legislación carmelitana. 

En ambas el estilo es sobrio; sin exageraciones ni recursos oratorios.— 
AMOS 
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M. PauLus: Edith Stein: Sr. Teresa Benedicta a Cruce. Aus Leben und Werk. 
Múnchen-Zúrich, Schnell und Steiner, 1960, 19 cm., 102 p. 


Podríamos llamar a este librito una introducción a Edith Stein, una inicia- 
ción en su mentalidad y estilo, mediante trozos escogidos de su gran obra filo- 
sófica, sobre algunos temas espirituales; La imagen de Dios em la vida espiri- 
tual natural del hombre; Grados del conocimiento propio; Vocación del hom- 
bre y de la mujer según el orden de la naturaleza y de la gracia, etc. 

Se añade una tabla cronológica de su vida, una lista de sus obras y ediciones, 
así como el lugar donde se hallan algunos manuscritos no publicados. Precede 
a todo una breve biografía, de 45 páginas, en estilo suelto y agradable. 

Es una manera de entablar contacto con esta mujer gigante; los que aún no 
la conocen se animarán a acercarse a ella. Es el mérito del libro: introducir 
y acercar.—S$. $. J. 


J. G. TrREvIÑO: Monseñor Martínez, Arzobispo Primado de Méjico: Semblanza de 
su vida interior. Madrid, Studium, 1959, 19,5 cm., 290 p. 


Siempre es interesante conocer la vida interior de quienes han logrado un 
renombre nada común, y cuyos escritos se leen con un regusto nada ordinario 
y sirven de formación a muchas generaciones. Monseñor Martínez, el santo 
Arzobispo de Méjico, nos era conocido como escritor, teólogo, filósofo, orador y 
hombre de gobierno. Aquí se nos presenta una semblanza de su vida interior que 
nos hace tenerle por santo. Ha sido un acierto del autor, el más capacitado, sin 
duda, para tal empresa. Es una vida bien escrita, que se lee de un tirón, hacién- 
dose cada vez más interesante.—B. C. 


P. DE ANASAGASTI, O. F. M.: Reto juvenil a la muerte. Bilbao, 1959, 20,5 cm., 228 p. 


Con bien cortada pluma describe el P. Anasagasti la vida edificante del Tri- 
nitario Descalzo Fr. Domingo del Santísimo Sacramento. 

Dos notas predominantes se hacen notar en esta fugaz existencia: la fideli- 
dad a la doble vocación conocida —sacerdocio y vida religiosa— y la alegre acep- 
tación de la voluntad de Dios. 

Discurre la vida del protagonista sencilla y maciza a un tiempo mismo en 
los sucesivos escenarios del pintoresco caserío vasco, Aspirantado de Algorta, 
Noviciado de Somahoz, caliente nido cabe el Santuario de La Biem Aparecida; 
en Roma, donde fué ungido sacerdote el 9 de agosto de 1925, y de donde regresó 
herido ya de muerte; en el convento conquense de Belmonte, en fin, desde donde 
emprendió su definitivo viaje a la eternidad. Su seremidad frente á la muerte es 
indudablemente aleccionadora. 

No carecen de interés esta edificante biografía y su aceptable interpreta- 


ción.—C. J. $. 


J. L. Micó Buchón, $S. J.: Jóvenes de hoy. Barcelona, Casulleras, 1959, 19 cm., 
3ol p. 


Es fácil dejarse dominar por un pesimismo extremista, en presencia de esa 
corriente de desmoralización de la juventud, que no puede negarse. Mas jamás 
debe olvidar el cristiano ese punto de optimismo aque nace dei verse apoyado 
por la gracia y la ayuda de Dios. No es hora de rendirse y caer vencidos, sino 
de seguir luchando a impulsos de una sana ilusión, que confía em la victoria. 
Y es la misma juventud la que está llamada a salvarse a sí misma. El presente 
libro, que es la historia sencillamente narrada de catorce chicos, logra encen- 
der esa llama optimista de lucha por Cristo. Ciertamente, la juventud no está 


perdida.—B. C. 
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P. ALAGIANI, S. J.: Lubianka. Madrid, Apostolado de la Prensa, 1959, 21,5 cm., 
342 p. 


Lubianka es una cárcel de Moscú, y el P. Pietro Alagiami es un armenio 
nacido en la Armenia rusa. Ha vivido aislado en una celda casi diez años. Ca- 
pellán militar, ha pasado por cárceles y campos de concentración rusos. Sólo por 
una ayuda especialísima de Dios ha podido soportar los atroces tormentos de la 
cárcel y resistir largas caminatas sin comer, sin descansar y entre nieve y frío. 
No es uma novela cuanto aquí nos dice, mas su lectura resulta más agradable 
y se hace más interesante que si se tratara de la más perfecta novela de un 
acreditado literato. Los datos recogidos y vividos por el heroico jesuíta son un 
argumento demasiado fuerte contra el comunismo. Libros como éste son necesa- 
rios para desenmascarar la política rusa y hacer ver a quienes no quieren ver. 
Consuela saber que en cuantas cárceles recorrió hablando de Dios siempre hubo 
para el Padre uma favorable acogida de espíritu religioso en los presos.—B. C. 


F. SARDÁ Y SALVANY: Año Sacro. III. Barcelona, Ramón Casals, 1960, 20.2 ed., 
18,5 cm., X + 137 p. 


Forman este tomo tercero un conjunto de prácticas y ejercicios de piedad, 
para que los fieles puedan vivir y celebrar con auténtico espíritu cristiano de- 
terminadas festividades del año, y muy singularmente los distintos tiempos li- 
túrgicos. No se trata, pues, de vidas de santos, sino más bien meditaciones para 
el mes de mayo, de ánimas, movena de la Inmaculada, de San José, etc. Está 
escrito con sencillez y unción.—B. C. 


Manual del Catecismo Católico. II. Barcelona, Herder, 1960, 22 cm., 354 p. 


No es nada fácil saber explicar el catecismo e ir desintegrando las verdades 
en él contenidas. Todo ello sin perder el sentido serio de ciencia teológica y a 
la vez revistiéndolo de rasgos psicológicos, pedagógicos, que ne cansen los co- 
memtarios y se hagan cada vez más interesantes a niños y mayores. Precisa- 
mente el Manual que reseñamos soluciona este problema dándonos esa ciencia 
sagrada, pero de manera que todos la pueden comprender. Es serio, ameno, cla- 
ro y sencillo. Este segundo tomo trata de Dios y Nuestra Redención.—B. C. 


La Cartuja de Santa María de Montealegre. Compendio histórico. Cartuja de San- 
ta María de Montealegre, 1960, 25 cm., 153 p. 


Hoy como ayer... La vocación del Hermano Cartujo. Montealegre, «Bona volun- 
tat», 1960, 19,5 cm., 125 p. 


Dos libros escritos en la soledad de la Cartuja de Montealegre. Pero mien- 
tras el primero es un compendio de una futura publicación histórica de la cé- 
lebre Abadía, cuyo origen se remonta al siglo xv, el segundo nos va desgranando 
paso a paso la maravilla de la vocación del Cartujo, enriquecida con esos mati- 


ces de espiritualidad que, lo mismo antes que ahora, la convierten en admira- 
ción del mundo.—B. C. 


J. M. MiLaGRO, O. P.: Más allá de la esperanza. (Tres minutos de meditación.) 
Barcelona, Casulleras, 1960, 14,5 cm., 627 p. 


Son unas charlas que el autor ha dado en Radio Nacional de España, en Bar- 
celona. El ha querido poner el subtítulo: «Tres minutos de meditación», con 
que más explícitamente indica el contenido de las mismas. Som breves, muy bre- 
ves, pero a la vez profundas y escritas con estilo de ondas que siempre caen a 
tiempo en los espíritus. Más que leerse, deben meditarse, y sucesivamente apa- 


rece el consejo oportuno para cada problema de la vida y la solución a la di- 
ficultad que nos abate y entristece.—B. C. 
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R. GUERRE-M. ZiNTY: Queremos ver a Cristo. Salamanca, Sígueme, 1960, 19 cm., 
258 p. 


Una vida de Cristo. Mas no con caracteres ni métodos de la más rigurosa crí- 
tica, ni tampoco escrita en lindos reflejos de literatura de vuelo, sino uma vida 
escrita para jóvenes trabajadores de ambos sexos aque desean conocer a Cristo. 
Es, sencillamente, «un libro de oración, en el que el Evangelio y la vida de cada 
día van unidos».—B. C. 


M. SáNcHEz GIL, S. J.: En contemplación de Jesús con el alma de María. Zara- 
goza, Hechos y Dichos, 1960, 17 cm., 958 p. 


Estamos acostumbrados a seguir paso a paso la vida de Jesús, tal y como 
mosotros la sentimos. Todo lo sometemos al prisma de nuestro entender. No se 
nos ha ocurrido seguir esa misma vida del Señor, con la mirada puesta en María, 
tratando de escuchar cuanto Ella pensaba y sentía a cada momento de la vida 
de su Hijo. Y esto es lo que ha intentado hacer el autor, especialista en temas 
de la Virgen. ¿Lo ha conseguido? Creemos que sí, y nadie puede negarle esta 
originalidad en España. Es un libro muy práctico, que instruye y anima a ser 
cada día mejor, asemejándose al Maestro.—B. C. 


CAN. BEAUDENOM: Meditaciones sobre el Evangelio. Barcelona, Subirana, 1959, 
19 CM, Lol DD. 


Nos alegra esta avalancha de comentarios al Evangelio que vemos se publi- 
can casi ininterrumpidamente. Lo cual es claro indicio de que se leen o, al me- 
nos, se escuchan, acercándose con ello el cristiamo a la «fuente de agua viva» de 
la palabra divina. Pero es que estas tradicionales meditaciones de Beaudenom 
no son un comentario frío, que brotan en la mesa de estudio de un teólogo o 
exégeta, sino algo más íntimo. El autor ha sabido emcontrar lo más emotivo y 
ha tenido acierto en la exposición. Su brevedad es una garantía que invita a me- 
ditar.—B. C. 


A. ToPETE, S. J.: Oremos con el Papa. Madrid, Studium, 1960, 16 cm., 288 p. 


Como anota el P. Angel Topete en la introducción, Pío XII, llevado de un 
ardiente amor a las almas, ideó este medio de apostolado, componiemdo oracio- 
nes que los fieles deben recitar en determinadas circunstancias. Es un enseñar- 
nos a hablar con el Padre. En ellas se revela más íntimamente su alma llena de 
amor de Dios. El libro nos presenta a la vez cuántas oraciones ha escrito hasta 
la actualidad el Pontífice reinante, S. S. Juan XXIII. 

Junto a los grandes discursos y encíclicas, llenas de sabiduría y ciencia, de 
S. S. Pío XII, entusiasma leer estas oraciones aue, en lenguaje cordial, tan suyo, 
nos ponem en contacto con Dios.—B. C. 


A. RUBINOS, S. J.: Para comprender y meditar la Misa. Santander, Sal Terrae, 
15 cm., 190 p. 


Hermoso comentario de la Santa Misa, salpicado aquí y allá de curiosas e 
interesantes noticias que refuerzan las ideas y avivan los sentimientos. La fina 
sensibilidad del autor introduce al cristiano en los sagrados Misterios con insi- 
nuante y eficaz persuasión. Librito lleno de unción y de ternura, abrirá los 
ojos del alma de muchos inconscientes, que se quedarán asombrados ante las 
infinitas y maravillosas perspectivas que nos ofrece el Santo Sacrificio.—C. J. $. 
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(Continuación) 


FONTI VIVE, 1959, marz.— ESTEBAN, J., S. J., Penitenza mel secolo XX?, 
Pp. 9-35.—COosTANTE DI S. GABRIELE, C. P., Esigenze spirituali dell Apostolo d'oggi. 
Pp. 36-48.—ALBERTO DELL'ADDOLORATA, C. P., Note teologico-pedagogiche sulla Vía 
Crucis, p. 49-59.—J. GrianoL:, Via Crucis vissuta da Maria Santissima, p. 60-71.— 
A. CEMPANARI. C. P., La Bibbia, fonte ispiratrice di Kierkegaard, p. 72-85.—Lo- 
RENZO DI Gesú E Maria, C. P., Le distrazioni nella preghiera, p. 95-99. 


—, 1959, jun.—COSsTANTE DI S. GABRIELE, C. P. Ottimismo e pessimismo moder- 
mi alla luce della teología della Passione, p. 133-152.—C. STUHLMUELLER, C. P., La 
Divina Sapienza nel Vecchio Testamento, p. 153-172.—A. CEMPANARI, C. P., La 
Passione di Cristo in Kierkegaard, p. 173-188.—TIMOTEO DELLA CROCE, C. P., L'amo- 
re, forza suprema, p. 189-208.—C. LoRENZETT1, C. P., La Passione d'Israele, p. 223- 
250.—PIERLUIGI DELL'ADDOLORATA, C. P., L*Esodo del secolo ventesimo, p. 251-258.— 
A. CIPRIANI, C. P., La Passione considerata in Gesúu Cristo (Considerazioni gene: 
rali), p. 259-263. 


—, 1959, sept.—G. MarreEls, C. P., La Passione nella tipologia dell Antico Tes- 
tamento, p. 277-294.—COSTANTE DI S. GABRIELE, C. P., L'attesa della grande Venuta. 
L'Avvento nella spiritualita passionista, p. 295-312.—A, CEMPANARI, C. P., La Passio- 
ne di Cristo in Kierkegaard. Note e ricerche (II), p. 313-328.— TIMOTEO DELLA CRo- 
CE, C. P., L'amore, forza suprema. II. I suoi effetti, p. 345-360.—P. RicHarDs, C. P., 
Lo studio teologico del matrimonio nelle prospettive pastorali, p. 361-370.—AR- 
CANGELO DI S. PAOLO DELLA CROCE, C. P., Come presentare la Passione di Gesú ai 
bambini, oggi, p. 379-390. 


—, 1959, dic.—“OSTANTE DI S. GABRIELE, C. P., Cristo nasce nel silenzio (La 
mística de la Congregación de la Pasión es mística orientada hacia la Natividad 
divina del Verbo, encarnado para redimir al hombre. La unión que persigue 
dicha espiritualidad y mística es unión con el misterio de la Pasión total. Tal 
es el significado último de la natividad mística según S. Pablo de la Cruz), 
p. 421-437.—BasiLIo DE S. Pato, C. P., Momenti della Maternita di Maria verso la 
Chiesa, p. 438-454.—C. Marrels, C. P., La Passione nella tipologia dell'Antico Te- 
stamento. II, p. 455-466.—GRAZIANO DI S. TERESA D. B. G., C. P., Passioni e demoni 
in uno scritto di B. Spinoza, p. 167-474.—Prim0 DEL S. Costamo, C. P., Urgenza 
della vita interiore per i religiosi, p. 474-484.—A. CrisTin1, C. P., La Passione 
di N. S. G. C. in alcune manifestazioni letterarie italiane contemporanee, p. 499- 
914.—GIACINTO DI MARIA AUSILIATRICE, C. P., La Passione di Gesu é il «kerigma» 
particolarmente adatto allluomo colto di oggí, p. 515-536.—A. CIPRIANI, C. P., La 
Passione del Signore in rapporto agli indirizzi attuali della sacra eloquenza, 
p. 537-545. 


GEIST UND LEBEN, 1959, febr.—F. WuzLF, $. J., In Deine Wunden verberge 
mich!, p. 1-4.—G. M. BruER, O. P., Das Aergernis des Kreuzes, p. 5-12—F. HiL- 
LIG, S. J., Die angebliche Beschrúnktheit des Pfarrers von Ars, p. 13-25.— 
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A. BRUNNER, $. J., Vater und Sohn, Zum Geheimnis der hl. Dreifaltigkeit, p. 26-33. 
J. M. HOLLENBACH, Entwurzelte Vaterschaft, p. 34-38.—F. Wunrr, S. J., Die Spiri- 
tualitat und Frómmigkeit des Weltpriesters (El A. trata de extraer a través de 
una visión bíblico-teológica del sacerdote los motivos y principios de su espiri- 
tualidad y piedad características para la actualidad. Dichos motivos caracterís- 
ticos corresponden a tres misterios: misterio de su misión de Amunciación, mis- 
terio de la Iglesia, misterio de la Encarnación), p. 38-48.—F. J. ScHIERSE, S. J., 
Wesenszúge und Geist der kirchlichen Autoritát nach dem Neuen Testament, 
p. 49-56. 


—, 1959, abr.—K. RAHNER, S. J., «Er wird so wiederkommen, wie ihr ihn 
habt zum Himmel auffahren sehen», p. 81-83.—A. Kraus, Uber die Freude, p. 84- 
8S7.—A. GRILLMEIER, S. J., Oikonomia. Der Heilsplan Gottes in Christo, p. 87-92.— 
F. WuzLr, S. J., Der «Kairós» der Gnade, p. 92-98.—J. M. HoLLENBACH, S. J., Re- 
ligiós verwurzelte Vaterschaft, p. 99-106.—K. DEURINGER, Die Beurteilung ausser- 
gewóhnlicher mystischer Phinomene beim heiligen Johannes vom Kreuz (Sín- 
tesis del pensamiento de San Juan de la Cruz sobre fenómenos extraordinarios. 
Se destaca su extremo rigor en este punto. No puede prescindirse de sus prin- 
cipios en la apreciación de dichos fenómenos), p. 106-115. 


—, 1959, jun.—J. B. Lorz, S. J., Martha und Maria, p. 161-165.—O. SEMMEL- 
ROTH, S. J., Zeitalter des Heiligen Geistes?, p. 166-179.—K. RAHNER, S. J., Dank- 
sagung nach der hl. Messe, p. 180-189.—A. BRUNNER, $. J., Die Frage der Laien- 
aszese, p. 190-204.—U. RANKE-HEINEMANN, Die christliche he als Weg zur Hei- 
ligkeit, p. 205-215. 


—, 1959, ag.—f. WuLr, S. J., Liebe zu Gott und Liebe 2u den Geschópfen, 
p. 241-245.—P. VAN GESTEL, S. J., Worin besteht das Wesen der Ignatianischen 
Exerzitien und sind sie heute noch zeitgemiáss? (La esencia de los ejercicios 
ignacianos es: ser un llamamiento de Cristo Rey del mundo al alma, para que 
busque y encuentre modo de realizar una mayor conformidad de sí misma com 
Su Vida y Su Cruz, con un amor práctico, de decisiones espirituales personales 
y vitales, al servicio de la Iglesia. El ansia de acción, pero también de interiori- 
dad, que caracteriza al mundo de hoy, está plenamente en la línea de los Ejer- 
cicios y los hace totalmente actuales), p. 246-260.—K. RAHNER, S. J., Uber die 
Besuchung des Allerheiligsten, p. 260-270.—E. IserLOH, Der Heilige Rock und die 
Wallfahrt nach Trier, p. 271-279.—F. J. ScHiErseE, S. J., Eschatologische Existenz 
und christliche Búrgerlichkeit, p. 280-291.—H. OSTERMANN, S. J., Uber das Ge- 
betsleben des kirchentreuen Mannes. Erfahrungen und Selbstzeugnisse (Resulta- 
do de una interesante encuesta sobre la oración llevada a cabo entre hombres 
católicos practicantes de Colonia: actitud ante la oración, frecuencia e intención, 
especies, Misa, rosario, Angelus, Viacrucis, lectura espiritual. En general hay 
una tendencia clara a la oración íntima y personal de cada uno, aun dentro del 
culto litúrgico), p. 292-301. 


—, 1959, oct.—H. ScHLIER, Allerheiligen und Allerseelen, p. 321-327.—A. Dris- 
sLer, Das Vollkommenheistsideal nach dem Alten Testament, p. 328-339.—J. AUuER, 
Militía Christi. Zur Geschichte eines christlichen Grundbildes (Se estudia el con- 
cepto de «lucha» y «milicia de Cristo» como fuente de vida espiritual cristiana 
en sus antecedentes precristianos, en la Revelación, en la Era de los mártires, 
en el primitivo monaquismo, en la época carolingia y medieval, a partir de la 
Reforma, en nuestro tiempo. Examen de los elementos que componen dicha idea 
y su evolución a través de dichas etapas), p. 340-351.—J.-A. CUTTAT, «Budhismus 
des Glaubens» und Mysterium Fidel, p. 352-398. 


—, 1959, dioc.—W. KErN, Die Nacht, die alle Náchte weiht, p. 401-404.—U. Ran- 
kr-HEBINEMANN, Von der Freiheit des Christen, p. 405-414.—Th. SCHNITZLER, Eucha- 
ristischer Kongress und geistliches Leben, p. 415-419.—R. SCHNACKENBURG, Die 
Vollkommenheit des Christen nach den Evangelien, p. 420-433. —R. CARPEN- 
TIER, S. J., Theologie des Ordensstandes und Heiligkeit des Laien, p. 433-441.— 
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K. RAHNER, $. J., Noch einmal: Danksagung nach der heiligen Messe, p. 432-448. 
F, Wunr, $. J., Familienspiritualitat und Familienaszese, p. 491456. 


LIFE OF THE SPIRIT (THE), 1959, ener.—Th. Boos, O. S. B., St. Augusti- 
ne's «Intense Suffering», p. 323-332. 3 


—, 1959, febr.—T. MeLIa, Secular Institutes: II-For the world, p. 338-345.— 
A. VALENTIN, Learn of Me, p. 346-348.—S. BUuLLOUGH, O. P., The spiritual life: An 
historical approach -IIT (Síntesis de la historia de la espiritualidad en el Me- 
dioevo), p. 349-357.—L. L. KEYEs, R. S. C. J., Sol justitiae et sanitas in pennis 
ejus, p. 358-363.—S. M. C., Saint Raymund Penafort, a great canonist, p. 371-374. 


—, 1959, marz.—T. MeLIa, Secular Institutes: III-Not of the world, p. 386-394. 
S, BuLLOUGH, O. P., The spiritual life: An historical approach - IV, (Se historian 
en esta cuarta parte la Devotio Moderna y todas las grandes corrientes y escuelas 
espirituales del xv-xvI. Según el autor, es San Francisco de Sales quien establece 
definitivamente los elementos sustanciales de la santidad y de la espiritualidad, 
equilibrando y resumiendo a todas las escuelas), p. 394-402.—G. Lynch, O. P., 
Lenten build-up, p. 403-406.—E. HiLL, O. P., St. Cuthbert, p. 407-410. 


—, 1959, abr.—R. PoTTER, O. P., Spirituality of the Judaean Desert-II: Mar 
Saba and St John Damascene, p. 435-442.—B. M. FREDERICK, His will is our peace, 
p. 443449.—W. CumBLEY, O. P., Bl. Anthony Neyrot, O. P., Martyr (10 April 1460). 
p. 456-459. 


—, 1959, may.—*. Evans, O. P., The territories of grace. The parish and the 
moderne World, p. 483-489.—A BUSINESS CONSULTANT, Managements and life today. 
A christian approach, p. 489-497.—D. Youna, The living of religion in the secon- 
dary modern school, p. 497-503.—I. MARINOFF, Mature christians in the world to- 
day, p. 504-510.—W. GumbLeEY, O. P., Blessed Giles of Santarem, Confessor (Died 
1765. Feast 14 May), p. 513-515. 


—, 1959, jun.—E. HiLL, «Soul» in the Bible, p. 530-537.—J. BOURKE, O. P., The 
Spirit of God in the Old Testament, p. 538-550.—ScHO0O0LMAN, What is the soul?, 
p. 551-554.—D. PocHin MouLp, Edel Quinn, p. 556-561. 


—, 1959, jul.—£. HarDwick, Penance and the Church, p. 3-12.—B. WEATHER- 
HEAD, O. P., «1 have sinned against the Lord», p. 13-18.—E. Boot, O. P. Penance 
in the early Church, p. 18-25.—S. G. A. Lurr, 4 study in fourteenth-century piety, 
p. 25-31.—P. C. C., St. Hyacinth Mariscotti, p. 35-38. 


—, 1959, ag.-sept.— J. T. McGinN, C. S. P., American convert work, p. 68-78.— 
D. Sar, The Catholic Evidence Guild in the potteries, p. 79-91.—E. HiLL, O. P., 
St Augustine's Geography of conversion, p. 91-102.—J.-FR. Six, The conversion of 
Charles de Foucauld, p. 102-108.—J. HARRISON, O. P., Contemplation «Md contem- 
plative life (Trabajo breve, pero analítico y equilibrado, sobre la contemplación. 
Los supremos grados de la contemplación requieren un alto estao de purifica- 
ción, pero son siempre don gratuito y libérrimo de Dios), p. 108-114. 


—, 1959, oct.—E. M. G. B., Prayer and family life, p. 146-151.—G. H., Prayer: 
Wisdom and Love, p. 152-155.—E. HiLL, O. P., The inspiration of the Bible and 
Tradition, p. 155-161.—M. MummeERrY, St Bridget of Sweden, p. 167-171. 


—, 1959, nov.—D. SIRE, O. P., Marriage and the nuntial mass, p. 195-198.— 
SR. JOSEPH OF THE INCARNATION, S. N. D., Home and school co-operation in sez 
education, p. 199-207.—E. Raven, The mystical body in the twentieth century: 
Some observations on priesterhood, personality and progress, p. 214-221.— 
M. SHARP, St Katharine of Egypt, p. 227-232. 


—, 1959, dic.—I. McDermorT, O. P., Hope-The Advent virtue, p. 243-248.— 
Pu. HoLDSsworTH, O. S. B., Rosa mystica, p. 248-255.—J. FARRELL, Friendship in 
Christ, p. 255-258.—I. Evans, O. P., A miscellany of Missals, p. 258-265. 
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MANRESA, 1959, ener.-marz.—J. M. GRANERO, S. J., Sobre la espiritualidad 
ignaciana («Segunda parte de la bibliografía ignaciana, que comencé en el nú- 
mero anterior de «Manresa» [...]. Se limita a la literatura aparecida en 1956, 
con motivo del Centenario del Santo». Reseña tan sólo «aquellos estudios de los 
cuales no conviene prescinda el historiador que un día acometa la empresa de 
construir una Biografía de Sam Ignacio» [p. 5]), p. 5-34.—B. BRavo, S. J., El «Via 
Spiritus» de Fray Bernabé de Palma (Examen interesante de la obra del lego 
franciscano de positiva influencia en el primitivo grupo jesuítico de Gandía. Se 
subrayan sus cualidades, su tendencia intelectual y sus defectos: subjetivismo, 
desprecio de todo esfuerzo personal, tendencia quietista, horror por lo corpóreo 
o imaginativo, desestima de la vida activa. Su idea absorbente es llegar a con- 
seguir la contemplación. El tono de la obra es más bien ascético aue místico. 
Tiene bastantes ribetes de iluminismo), p. 35-74.—J. CERVANTES CERVANTES, El ter- 
cer grado de humildad en la vida de San Ignacio, p. 75-90. 


—, 1959, abr.-j¡un.—B. BRAVO, S. J., El «Itinerario de la perfección», del P. An- 
tonio Cordeses (Descripción detallada de la obra), p. 115-138.—P. MESEGUER, $. J., 
Autenticidad y «ezamen' de inconsciencia» (Sobre la aportación de los progresos 
de la Psicología a las concepciones y usos ascéticos, en cuatro momentos dis- 
tintos: momento clarificador de la propia conciencia; instrumental; energético; 
significativo. Se refiere sobre todo al primero), p. 139-146.—J. ESTEBAN, $. J., Sin- 
ceridad, p. 147-152.—J. CERVANTES, La tercera manera de humildad en el episto- 
lario de S. Ignacio, p. 153-162. 


—, 1959, jul.-sept.—J. M. GRANERO, S. J., El Rosario y los errores de Molinos 
(Una controversia menor en torno al Quietismo) (Se publican documentos inédi- 
tos de la comtroversia habida en Sevilla entre el carmelita descalzo Fr. José de 
la Cruz y el dominico Fr. Pedro de Santa María a propósito del rezo del rosario 
y la contemplación), p. 211-224.—F. ZUuRBANO, S. J., La pureza del matrimonio, 
p. 225-234.—B. BRAVO, S. J., Teorías contemplativas cordesiano-palmesianas del 
«Itinerario de la Perfección» (Estudio comparativo de las obras del P. Cordeses 
y Fray Bernabé de Palma, examinadas en sendos artículos de los dos números 
anteriores), p. 235-260.—J. ALVAREZ, S. J., Los últimos retoques del texto de los 
Ejercicios, p. 261-280.—J. M. CacicGaL, S. J., Deporte y modalidad individual, 
p. 281-284. 


—, 1959, oct.-dic.—J. ITURRIOZ, S. J., Ascética profesional, p. 307-318.—M. IRIAR- 
TE, S. J., La vocación religiosa y sacerdotal, p. 319-334.—B. Bravo, S. J., Ultimas 
consideraciones en torno al «Itinerario» de Cordeses, p. 335-352.—J. CALVERAS, 
S. J., Retoques del texto de los Ejercicios anteriores al autógrafo, p. 353-370.— 
P. MESEGUER, S. J., Psychologia, ancilla sanctitatis (Ayuda aue pueden prestar 
las distintas técnicas psicológicas en el campo ascético de la meditación, con- 
templación, capacidad de recogimiento, dominio de sí mismo), p. 371-382, 


MYSTISCHE THEOLOGIE, 1959, 1.— E. KaMeNICKY, Vom Wort Gottes, Grund- 
lagen spiritueller Schriftauslegung, p. 9-118.—F. WesseLy, Das Handbuch der 
Legion Mariens. Seine Gestalt und sein Gehalt, p. 121-159.—J. WrisMAYER, G. F. 
Berthier: Die Hinopferung der Natur durch die Gnade (Vida, escritos, caracte- 
rísticas de la espiritualidad del P. Guillaume Francois Berthier, S. J. 1704-1782. 
Comienza a editarse la traducción alemana de su obra La nature immolée par la 
gráce), p. 185-225. 


—, 1959, 1L.—J. WEIsMAYER, G. F. Berthier: Die Hinopferung der Natur durch 
die Gnade (Se concluye de editar la obra comenzada en el número anterior), 
p. 9-89.—A. Comes, Der geistige Weg der Hl. Theresia vom Kinde Jesu, p. 93-116. 
H. Waacm, Pere De Foucauld. Der Weg ins Geheimnis «Nazareth». Ein Entwurf, 
p. 117-140. 


ONS GEESTELIJK ERF, 1959, marz.— A. AMPE, S. J., Eschius-Mengelingen 
(Vervolg) (Descripción de dos manuscritos flamencos que contienen versiones de 
los Exercitia de Nicolás Eschius.-Se demuestra que la versión en ambos es idén- 
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tica. Y que dichos Exercitia fueron compuestos primitivamente en latín), p. 5-37. 
J. WINNEPENNINCKX, Pr., De oudste kruisweg te Gent, p. 38-54.—A. DE WiLr, $. J., 
Thomas a Jesu OESA en zijn boek over het lijden van onzen Heer Jezus Christus 
(Sobre la obra De aerumnis D. N. J. X., compuesta durante el cautiverio en 
Africa por su autor Fr. Tomás de Jesús, O. ASA INE portugués. Noticias biográ- 
ficas sobre el autor, expansión del libro por Europa. Se dan también fragmentos 
de la obra), p. 55-67.—A. STRACKE, $. J., Over S. Jonatus of S. Jonas en Jonas van 
Bobbio, p. 68-75. 


—, 1959, jun.—E. SPAAPEN, S. J., Enkele varianten uit een West-Vlaamse ver: 
taling van de Imitatio Christi, p. 113-114—B. De Bor, O. F. M., De Souter van 
Alanus de Rupe. IV. De verbreiding van de Rozenkrans in de Nederlanden na 
de dood van Alanus de Rupe, 1475-1520, p. 145-193.—A. AmPE, S. J., Kanttekenin- 
gen bij de «Evangelische Peerle». IV. Nog eens het «Hofken van devocien», 
p. 194-200.—A AmePy, S. J., Eschius-Mengelingen (Vervolg) (Primeros contactos 
entre Nicolás Eschius y Kornelius Wischaven, primer jesuíta flamenco, com la 
Compañía de Jesús a través de S. Pedro Canisio y del P. Fabro), p. 201-209. 


—, 1959, sept.—A. AmPrE, S. J., De ootmoed en de loutering bij Jan van 
Leeuwen (Estudia la vida y doctrina espiritual de Juan de Leeuwis (f 1378), lego 
inculto, discípulo de Ruysbroeck, con quien tiene puntos de coimcidencia), p. 225- 
290.—L. KERN, Die lúbischen Ubersetzungen der Imitatio Christi und ihre latei- 
nische Vorlage, p. 291-318. 


—, 1959, dic.— MAXIMILIANUS, O. F. M. Car., Middelnederlandse vertalingen van 
de liturgische gebeden tot Franciscus, p. 337-376.—H. VAN CRANENBURGH, O. S. B., 
De teksten van Hadewijch over het delen in Marias goddelijk moederschap, 
Pp. 377-405. 


'ONS GEESTELIJK LEVEN, 1959, ener.-febr.— O. M., Ziele-vrede in de nacht 
naar confidenties..., p. 297-265.—P. PENNING DE VRIES, S. J., Mystiek en menselijke 
verhoudingen, p. 266-276.—B. NAAIJKENS, M. S. C., Voorwaarden voor het inwen- 
dig leven naar Blosius, p. 277-284.—M. MOLENAAR, M. S. C., Claude en Marguerite, 
p. 285-290.—J. LESCRAUWAET, Opdat wij één zouden zijn, p. 291-293. 


—, 1959, marz.-abr.—0. M. Geheel arm in Jezus' volheid, naar confidenties..., 
p. 321-328.—P. PBNNING DE VRIES, S. J., Mystiek en menselijke verhoudingen. II., 
p. 329-336.—G. VAN DEN HEUvEL, M. S. C., Geldéorgen van een kloosterling (Sobre 
los posibles conflictos en el religioso entre voto de pobreza y la obligación aue 
pueda temer de ocuparse de dinero), p. 337-343. —J. W. J. GrErrRTS, M. $. C., 
Onthouding en taak van de prediker, p. 344-349.—M. MOLENAAR, M. $. C., Claude 
en Marguerite, p. 350-354. 


—, 1959, may.-j¡un.—H. Roosen, De ondoorgrondelijke rijkdom van Jezus 
Christus, p. 1-13.—0. M., De vereenvoudigde ziel, naar confidenties..., p. 14-18.— 
G. VAN DEN HEUVvEL, M. S. C., De correspondentie van een kloosterling (Normas, 
prudencia, discreción de los superiores para con el comercio epistolar de los súb- 
ditos religiosos), p. 19-24.—M. MoLENAAR, M. S. C., Claude en Marguerite, p. 25-32. 
J. LESCRAUWAET, M. S. C., Protestants communiteitsleven in Taizé, p. 33-44. 


—, 1359, jul.-ag.—O. M., Het hoogste op aarde, p. 65-79.—P. PENNING DE VRIES, 
S. J., De invloed van de keuze op het gebed, p. 80-85.—M. MOLENAAR, M. $. C., 
Claude en Marguerite, p. 86-92.—J. LescrRauwarT, De Regel van Taizé (Estudio 
sobre la Regla de las comunidades protestamtes de Taizé), p. 93-106. 


—, 1959, sept.-0ct.—MGrR. K. CRUYSBERGHES, Priesterlijk gemeenschapsleven dij 
de Heilige Pastoor van Ars, p. 129-140.—J. A. PoNnsIoÉEN, S. C. J., Sociologische 
beschouwingen over het priesterlijk gemeenschapsleven (Estudio histórico y de 
actualidad sobre la vida de comunidad del clero secular), p. 141-151.—O. M., Het 


hoogste op aarde, p. 152-166. —M. MOLENAAR, M. $. C., Claude en Marguerite, 
p. 167-170. A 
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—, 1959, nov.-dic.— P. SCHOONENBERG, S. J., Gemeenschapsleven in christelijk 
zicht, p. 193-209.—O. M., Het hoogste op aarde, p. 210-224.—G. VAN DEN HEUvVEL, 
M. S. C., Kloosterlijke leiding (Sobre el concepto de «dirección claustral». Cómo 
debe ser la dirección de los superiores. Peligros y consejos), p. 225-230.—M. Mo- 
LENAAR, M. S. C., Claude en Marguerite, p. 231-238. 


REVUE D'ASCÉTIQUE ET DE MYSTIQUE, 1959, entr.-marz.— Il. HAUSHERR, 
S. J., Le traité de l'oraison d'Evagre le Pontique, p. 3-26.—J. WaALsH, S. J ., Guillau- 
me de Saint-Thierry et les sens spirituels, p. 2742.—R. RicarD, Un traité portu- 
gais de spiritualité a lVépoque du quiétisme: «Luz e calor» de Manuel Bernades 
(1696), p. 43-59.—P. BROUTIN, S. J., Pastorale épiscopale au XIXe siécle, p. 60-77. 


—, 1959, abr.-jun.—. HAUSHERR, S. J., Le traité de l'oraison d'Evagre le Pon. 
tique (Suite), p. 121-146.—K. RAHNER, S. J., Spiritualité ignatienne et dévotion 
au Sacré-Coeur (La espiritualidad ignaciama y la devoción al Sagrado Corazón de 
Jesús vistas a través de tres puntos característicos de confluencia: indiferencia, 
carácter existencial y sentido de Iglesia), p. 147-166.—A. DE PELSEMACKER, $. J., 
Saint Pierre Canisius. La spiritualité d'un apótre (Su formación y madurez es- 
piritual. Influencia de Tauler sobre su espiritualidad y relaciones de ambas espi- 
ritualidades con la ignaciama), p. 167-193.—O. LeroY, Le visage resplendissant de 
Sainte Thérese, p. 194-199. 


—, 1959, jul-sept.—I. HAUSHERR, S. J., Le traité de Voraison d'Evagre le Pon- 
tique (Suite), p. 241-265.—M. DE CERTEAU, $. J., Le Pere Maur de l'Enfant Jésus. 
Tezxtes inédits, p. 266-303. — Y. PoutEr, Spiritualités d'enseignantes: Anne de 
Xainctonge et Saint Jean-Baptiste de la Salle («Las doctrinas espirituales de Ana 
de Xainctonge y de San Juan Bautista de La Salle se organizan alrededor de 
una misma idea directriz: proporcionar a los educadores cristianos los medios 
mejores para que cumplan su misión apostólica, procurando así la mayor gloria 
de Dios» [p. 322]), p. 304-328. 


—, 1959, oct.«dic.— . HAUSHERR, $. J., Le traité de lP'oraison d'Evagre le Pon- 
tique (Suite), p. 361-385.—CH. A. BERNARD, $. J., Le repentir comme acte de li- 
berté, p. 386-408.—Y. PouteEr, Spiritualités d'enseignants: Anne de Xainctonge 
et Saint Jean-Baptiste de La Salle (Suite) (Continuando en el examen de la doc- 
trina espiritual de ambos fumdadores, se examinan en su aspecto espiritual las 
instituciones escolares de ambos, las virtudes profesionales, las de los votos y 
la ascesis que proponen), p. 409-426.—R. RicarD, Un manuel de piété du XVIIJe 
siecle (Se refiere a la Escada Mystica del dominico Fr. Manuei Guilherme), 
p. 427-439.—H. BERNARD-MAITRE, S. J., Pour une traduction francaise des EHzxerci- 
ces de Saint Ignace. La Vulgate ou Vautographe?, p. 440-447. 


RIVISTA DI ASCETICA E MÍSTICA, 1959, ener.-febr.— G. PereGO, O. C. D., 
La teología del «tempo», p. 3-11.—A. FERRUA, O. P., L'apporto di tre recenti opere 
esegetiche alla teologia dell'Inabitazione, p. 12-21.—I. CoLosio, O. P., Le conse- 
guenze dell'acidia, p. 22-33.—G. M. LozanNE, C. M. F., La spiritualita di S. Antonio 
Maria Claret (+ 1870), p. 3446.—R. BARBARIGA, O. F. M., Forse e bene posticipare 
il Noviziato (Contra el salesiano Don Corallo se establece la oportunidad de re- 
trasar la edad de noviciado, examinando la cuestión en sus aspectos teológico, 
psicológico y pedagógico), p. 54-66.—L. Masocco, S. J., La pluralita dei metodi 
di orazione (Spunti polemici sull'ascetica ignaziana), p. 66-69.—F. GIARDIMI, O. P., 
La virtú délla verginita e essenzialmente «comsacrazione» e non «rimedio alla 
concupiscenza» (A proposito dei motivi della Verginita di Mama), p. 70-74, 


—, 1959, marz.-abr.—E. Rosserri, O. P., La forza realizzatrice della preghiera 
(Falsos conceptos sobre el valor práctico de la oración. La acción de Dios y la 
oración del hombre. Causalidad específica de la oración. Realizaciones de la ora- 
ción), p. 105-128.—F. GIARDIN1, O. P., La lettura spirituale (Definición, necesidad, 
disposiciones, método para realizar con fruto la lectura espiritual), p. 129-142.— 
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L. Scanu, La semplicita secondo S. Francesco di Sales, p. 143-149.—I. CoLosio, 
O. P., Le ultime figlie dell'acidia, p. Lead 


, 1959, may.-j¡un.—G. DI AGRESTI, O. P., La direzione. spirituale negli scrittt 
di S. " Antonino, p. 229-255.—F. GIARDINL, O. P., La dottrina della orazione nella 
«Summa» dí S. Antonino (Comentario al cap. VIII del tít. V de la IV par- 
te de la Suma del Santo. S. Antonino sigue prácticamente a Santo To- 
más de Aquino), p. 256-278.—T. S. CeNTI, O. P., S. Antonino in lode dello stato 
religioso, p. 279-289.—B. M. LENzETT1, O. P., Gesú formatore degli Apostoli, come 
modello dei maestri dei novizi secondo S. Antonino e il B. Giov. Dóminici, p. 290- 
304.—I. CoLosio, O. P., 11 Crocifisso e S. Antonino, p. 305-323. 


—, 1959, jul.-cct.—M. LaconI, O. P., Testimonianze di vita interiore nelle pa- 
gine dell Antico Testamento, p. 353-368.—L. CorTESI, L*"obbligo del meglio coman- 
dato —ossia— Il vero concetto della obbedienza cristiana, p. 369-381.—A. OLIVA, 
S. J., La religiosa e la comunione (Note di Ascetica Pastorale) (Mentalidades 
erróneas sobre la comunión frecuente. Modos de ejercer una funesta presión mo- 
ral en materia de comunión frecuente), p. 382407.—R. SBARDELLA, O. F. M,, 
S. Carlo da Sezze, direttore spirituale, p. 408-425.—M. LEDRUS, S. J., L'esame par- 
ticolare (Se estudian los términos precisos en que concretó San Ignacio de Lo- 
yola el examen de conciencia particular. Su fin, su operación, su ejercicio, se- 
gúm el Santo), p. 435-457.—I. CoLosio, O. P., Noviziato prima del Liceo o dopo il 
Kiceo? Osservazioni finali (El autor, después de una discusión del tema, se 
muestra partidario del noviciado que él llama «precoz» —a una edad aproxima- 
da de dieciséis años—, al que sería oportuno añadir un segundo año), p. 458-483. 


—, 1959, nov.-dic.—F. SCcALVINI, O. P., L*Incarnazione come consacrazione 
dell Universo intero, p. 513-530.—UN PADRE CAPPELLANO, Storture eucaristiche ne- 
gli ambienti delle Sucre, p. 531-540.—S. BraATE, La meravigliosa e strana vita de- 
gli Stiliti (In occasione del XV Centenario della morte di S. Simeone (1 459), Pa- 
triarca degli Stiliti), p. 541-557.—F. GIARDINI, O. P., La psicologia delle adolescenti 
nella vita comune del noviziato, p. 567-584.—G. Da VicoLo, O. P., «Vocazione e 
castita», p. 585-096. 


RIVISTA DI VITA SPIRITUALE, 1959, ener.-marz.— ANASTASIO DEL ROSARIO, 
O. C. D., La fede, la speranza e la carita della Madonna, p. 5-27.—CAMILLO DEL 
S. CUORE, O. C. D., La grazia, vita nel Cristo, p. 28-41.—ROBERTO DE S. TERESA DEL 
B. G., O. C. D., La devozione sensibile (Su naturaleza. Su valor en la vida espi- 
ritual. Actitud del alma ante ella), p. 42-62.—ALBINO DEL BAMBINO GESU, O. C. D., 
Speranz? vissute, p. 63-73.—M. CASTIGLIONE HUMAN1I, L'apostolato di Maria dell'In- 
carnazione, p. 74-86. 


—, 1959, abr.-jun.—VIGILIO DI S. ALBERTO, O. C. D., L'Eucaristia, mistero di 
fede, p. 117-140.—BENIAMINO DELLA TRINITA, O. C. D., 7/1 mistero della preghiera 
cristiana, p. 141-167.—G. BARRa, La direzione spirituale dei ragazzi, p. 210-232. 


—, 1959, jul.-sep.— F. CARD. CENTO, La santita sacerdotale nella luce del Cura- 
to d'Ars, p. 245-200.—FILIPPO DELLA TRINITA, O. C. D., Dio € amore, p. 256-268.—Ist- 
DORO DI $. ELIa, O. C. D., L'Eucaristia nella vita e nell'apostolato delllanima reli- 
gi0sa, p. 269-282.—MARCco DI GESsU NAZARENO, O. C. D., La contemplazione e per 
tutti? (La llamada a la contemplación es universal. Que esa contemplación sea 
adquirida sólo, o también infusa, depende de la preparación del alma y de Ja 
liberalidad y elección de Dios), p. 283-307.—D. PassarortI, Problemi formativi 
della religiosa educatrice, p. 308-320.—(GRAZIANO DELLA MADRE DI Dio, O. C. D., L*ani- 
ma di un grande Vescovo italiano Mons. Adriano Bernareggi, p. 321-351. 


—, 1959, oct.-dic.—“AMILLO DEL S. CUORE, O. C. D., Natale mistero di luce, p. 373- 
386.—ALBINO DEL BAMBINO GEsU, O. C. D., Fondamenti teologici della spiritualita, 
p. 387-407.—ANASTASIO DEL SS. Rosario, O. C. D., Tendenze erronee in tema di 
spiritualita (Se refiere a las tendencias naturalísticas, subjetivistas, desvalorati- 
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vas de la Cruz, pseudomísticas), p. 408-419.—PIeTRO DELLA MADRE DI Dio, O. C. D., 
Inno al Creatore: Salmo 103 [104], p. 429-444.—V. pi S. M., O. C. D., S. Giovanni 
della Croce nei ricordi di un discepolo: i Dictámenes di Eliseo dei Martiri (1550- 
1620), p. 445-458. 


SPIRITUAL LIFE, 1959, marz.—E. 1. Warkin, Mysticism, p. 6-21.—MARTIN, 
O. C. D., Why Mysticism?, p. 22-27.—J. D. ZUERCHER, $. J., Cultivating Contem- 
plation in Action, p. 28-35.—B. Du MOUsSTIER, English Mysticism in the Life of 
St. Thomas More, p. 36-42.—G. Emmer CARTER, Education for Contemplation, p. 43- 
48.—N. DerMOT, O. C. D., The Real St. Thérese (Crítica negativa de la traducción 
inglesa de los Manuscritos autobiográficos de Santa Teresita del Niño Jesús, de 
Mons. Ronald Knox), p. 49-68. 


—, 1959, jun.—WILLIAM, O. C. D., A Re-examination of the Liturgical Move- 
ment in the United States, p. 82-93.—J. Powers, Wo Hath First Loved Us., p. 135- 
141.—SEBASTIAN, O. C. D., From the Sacred Heart to the Trinity, p. 142-149.— 
L. L. Keyes, R. S. C. J., Mental Health and the Heart of Christ, p. 150-158.— 
P. M. BaARRETT, R. $. C. J., The Apostolate: An Exigency of Love, p. 159-165. 


—. 1959, sept.—WiLLIam, O. C. D., The Christian Intellect, p. 178-179—G. H. 
TAVARD, A. A., The Intellect and the Spiritual Life, p. 179-192.—M. DaLy, Theology 
and Holiness, p. 193-199.—H. G. FAIRBANKsS, No Scholarship for Christ, p. 200-205. 
Denis, O. C. D., Our Need for Wisdom, p. 206-211.—M. Srack MCNIFF, Investing 
the Talents, p. 212-217.—D. DOHEN, St. Teresa and Common Sense, p. 218-225.— 
TH. CorFFEY, Our Un-Catholic Philosophy, p. 226-236. 


—, 1959, dic.—WILLIAM, O. C. D., Faith, p. 258-267.—Tu. C. P. VERMILYE, Faith 
Grows Through the Liturgy, p. 268-276.—KIERAN, O. C. D., St. John of the Cross: 
On Faith, p. 277-287.—M. S. STEUBER, C. $. J., Saints and Scholars-In Christ, p. 288- 
295.—B. AHERN, C. P., The Loss That is Gain, p. 298-308.—J. P. MurPuy, $. J., 
Isaias and the Liturgy of Advent, p. 309-320. 


TEOLOGÍA ESPIRITUAL, 1959, ener..-abr.—A. BANDERA, O. P., La consagra- 
ción a la Santísima Virgen y el establecimiento de su Reinado, p. 7-35.—J. Au- 
MANN, O. P., La credibilidad de las revelaciones privadas, p. 3746.—A. HUERGA, 
O. P., Análisis de las «Apologías valtanasianas», p. 47-96.—M. M. PhiLIPoN, O. P., 
Santo Tomás de Aquino, Maestro de la vida espiritual, p. 97-104. 


—, 1959, may.-ag.—E. SAURAS, O. P., Apuntes para la estructuración de una es- 
piritualidad seglar (La espiritualidad seglar nace de una gracia matrimonial y de 
otra gracia actual-profesional que facultan al seglar para vivir inmergido en la 
vida de la carne y del mundo, en Dios y para Dios), p. 187-221.—A. BANDERA, O. P., 
La consagración a la Santísima Virgen y el establecimiento de su Reinado (Con- 
clusión), p. 223-249.—E. IncIARTE, O. P., El ocaso místico de Santo Tomás, p. 251- 
274.—L. Garmís, O. P., La fe según Gregorio de Elvira, p. 275-283.—L. PÉREZ ARRU- 
GA, O. P., Canon y juego en Pastoral Litúrgica, p. 287-293.—E. García, O. P., Teo- 
logía y Pastoral del misterio de la iniciación cristiana, o revalorización de la Li- 
turgia bautismal, p. 295-300. 


—, 1959, sept.-dic.— C. García ExTREMEÑO, O. P., El misterio de la Iglesia, fuen- 
te de espiritualidad, p. 347-402.—A. Huerca, O. P., Espiritualidad bautismal, p. 403- 
428.—M. M. PmuiLipoN, O. P., La palabra de Dios y el ideal de los Predicadores, 
p. 429-444.—A. CoLuNnGa, O. P., El amor y la misericordia hacia el prójimo, 
p. 445-460. 


TIJDSCHRIFT VOOR GEESTELIJK LEVEN, 1959, ener.—A. VAN DE WALLE, 
O. P., Wij hebben zijn heerlijkheid aanschouwd, p. 5-16.—P. PENNING DE VRIES, 
S. J., Gebed in de groei (Desarrollo de la vida de oración según Santa Teresa de 
Jesús. Una vida activa puede ser también mística. El don de la oración depende 
de la libertad de corazón), p. 17-29.—BENJAMIN, O. F. M. Cap., Spiegel van onze 
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verlossing (Estudio patrístico sobre la virginidad. Su valor eclesiológico y cristo- 
lógico), p. 3048.—A. Du MonNT, O. P., Men zal Hem Emmanuel heten, p. 49-53. 


—, 1959, febr.—P. pe Hars, Bidden als inspanning en overgave (Análisis de 
la oración. Sobre el continuo esfuerzo que exige su práctica), p. 77-94.—B. Du 
MousTIER, Langs de weg van het schone naar God, p. 95-106.—E. SCHILLEBEECES, 
O. P., De kerkelijkheid van de godsdienstige mens (Eclesiasticidad no es sólo si- 
nónimo de jerarquía, sino también de vida espiritual de la comunidad cristiana), 
p. 108-131. 


—, 1959, marz.—W. DRIESSEN, O. P., De drie historische gestalten van de we- 
reldkerk, p. 149-165.—OPTATUS, O. F. M. Cap., De Christusvroomheid van Augusti- 
nus, p. 166-184.—B. De Rorc, O. C. D., «Het is goed voor u dat ik heenga (Jo., 16, 
7)», p. 185-194.—A. HostTEN, O. P., Maagdelijkheid, p. 195-207. 


—, 1959, may.-¿in.— E. SCHILLEBEECKX, O. P., Ten geleide. Wat is heiligheid?, 
p. 221-225.—L. GROLLENBERG, O. P., Heiligheid in het oude Testament, p. 226-233. 
W. Grossouw, Heiligheid volgens het nieuwe Testament, p. 234-248.—E. HENDRIKX, 
O. E. S. A., Het martelaarschap als christelijk volmaaktheidsideaal in de kerke- 
lijke ouwdheid, p. 249-258.—M. P. DELFGAUW, O. CisT. S. O., De volmaaktheidsleer 
volgens sint Bernardus, p. 259-279.—H. van DONGEN, O. P., De dominikaanse spi- 
ritualiteit, p. 280-294.—OpTaTUS, O. F. M. Cap., De franciskaanse spiritualiteit, 
p. 295-308.—JOANNES A CRUCE PETERS, O. C. D., Het heiligheidsideaal in de her- 
vormde karmel, p. 309-319.—P. PENNING DE VRIES, S. J., Heiligheid in de ge- 
meenschap van Jesus (volgens de ignatiaanse spiritualiteit), p. 320-339.—A. vAN 
DUINKERKEN, Heiligheid in herziening, p. 340-351.—R. GuarDIN1, De heilige in onze 
wereld, p. 352-370. 


—, 1959, jul.—OPTATUS, O. F. M. Cap., De Christusvroomheid in het gebedsle- 
ven van Augustinus, p. 381-396.—E. SCHILLEBEECKX, O. P., God op de helling, 
p. 397-409.—B. DE CLERCO, O. P., De christen en zijn ongelovige broeders (Actitud 
del cristiano frente a los valores humanos modernos y al incrédulo), p. 410422— 
W. PETERS, S. J., Religieus leven en lekeninstituut, p. 423-442. 


—, 1959, ag.-sept.— EEN MONNIK VAN DE OOSTERSE KERK, Over de heilige naam 
Jezus als gebed, p. 453-473.—B. DE CLERCQ, O. P., De christen en zijn ongelovige 
broeders. II. (Cfr. número anterior), p. 474488.—R. BROMBERG, O. P., Het geeste- 
lijke leven van de huisvrouw (Aspectos de la vida espiritual del ama de casa), 
p. 489-495. 


—, 1959, oct.— M. PALMAERS, O. P., Jesus als koning, Pp. 525-536.—AMATUS A 
S. FamILIa, O. C. D., Christelijke overgave, p. 537-553.—EEN MONNIK VAN DE OOSTERSE 
KERK, Over de heilige naam Jesus als gebed. 11., p. 554-569. 


—, 1959, mov.— M. HENSEN, O. P., Ons onvolgrocide geloof, p. 597-607.—T. DE 
VaLk, O. P., De hemelingen en wij, p. 608-619.—W. PrrERS, S. J., Nog eens: reli- 
gieus leven en lekeninstituut, p. 620-639.—A. vAN ASSELDONK, O. S. C., Zedenleer 
bij Paulus (Col. 3, 12-17), p. 640-652. 


—, 1959, dic.—E. SCHILLEBEECKX, O. P., De leek in de kerk, p. 669-694.— 
R. Mons, O. P., Religieuze maagdelijkheid en christelijk huwelijk, p. 695-708.— 
J. BENDER, $. J., De martelaren als de Godgewijden des bloeds in de eerste eeuwen 
der Kerk, p. 709-716. 


_VIDA SOBRENATURAL (LA), 1959, marz.-abr.—7. ANIZ, O. P., La obra de 
Dios y de la Cruz en la santificación de las almas, p. 81-92.—R. AGUILAR, Prácti- 
ca divina del sufrimiento, p. 93-98.—E. Mura, María, nuestra Reina, p. 99-107.— 
A. FERNÁNDEZ, Ven, Antonio Alonso Bermejo (1678-1758), p. 128-143. 


—, 1959, may.-j¡un.—T. Tascón, O. P., La divina caridad, p. 161-168.—Jesús DE 
La V. DEL CARMEN, O. $. S. T., Fondo del alma y presencia trinitaria, p. 169-178.— 
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E: ÁNIZ, O. P., La obra de Dios y de la Cruz en la santificación de las almas (Con- 
clusión), p. 179-190.—J. M. FErRAUD García, O. D., El Sagrado Corazón, p. 198-213. 
M. GOICoEcHEa, Felisa Oregui y Oregui (1931-1958), p. 220-238. 


—, 1959, jul.-ag.—E. Mura, María, nuestra Reina, p. 242-248.—J. Riesco, La 
Adoración Nocturna, medio eficacísimo de perfección, p. 249-258.—M. GARRIDO, 
O. S. B., La Santa Misa, p. 268-279.—F. RoDrícuez RoBLEs, Luis Felipe del Moral 
y Villapún (1925-1957), p. 284-302. 


—, 1959, sept.-oct.—E. FERNÁNDEZ, O. P., El Papa, p. 321-328.—I. Prieto López, 
Introducción al estudio sobre el libro de Santa Teresa «El Castillo Interior» O 
«Las Moradas», p. 329-340.—M. GARRIDO, O. S. B., La Santa Misa, p. 358-369.— 
P. Lozano, O. P., Mons. Ildefonso Prieto López, Prelado Auditor del Tribunal de 
la Rota Española (1903-1955), p. 376-394. 


—, 1959, nov.-dic.—A. HuERrGaA, O. P., Acotaciones sobre espiritualidad seglar, 
p. 405-411.—I. PrieTO, La perfección verdadera, según Santa Teresa, p. 412-417.— 
E. Mura, María, nuestra Reina, p. 418425.—C. G. Arvarez, Una Obra de repara- 
ción eucarística, singularmente honrada por la Iglesia, p. 432-445.—M. GARRIDO, 
O. S. B., La Santa Misa, p. 446-450.—A. B. ARDURA, O. P., Fray Manuel Pérez, 
O. P., Diácono (1933-1959), p. 451467. 


. 


VIE SPIRITUELLE (LA), 1959, ener.—J. LEmMaARIÉ, L'Orient des Mages (So- 
bre el sentido teológico real que encierra el relato epifánico de San Mateo y Sam 
Lucas), p. 5-16.—M.-H. LELONG, O. P., La descente aux enfers. Épiphanie aux morts, 
p. 17-28.—G.-M. BEHLER, O. P., «Seigneur, tu me sondes et tu me connais...» (So- 
bre el contenido mistérico y contemplativo del salmo 139, dividido en cuatro 
partes: ciencia universal de Dios; su ommipresencia; su acción en el seno ma- 
terno, deseos y peticiones del salmista), p. 29-56.—H.-M. FÉrer, O. P., Vocations 
(El autor ve la causa de la actual crisis de vocaciones en una crisis de la teolo- 
gía de la vocación misma), p. 64-72. 


—, 1959, febr.—P.-R. RÉcameY, O. P., La priére, conditions de sa verité, p. 117- 
136.—A.-M. BESNARD, O. P., Le sens chrétien du pelerinage, p. 146-184.—B.-H. Van- 
DENBERGHE, O. P., Les raisons de souffrir d'apres saint Jean Chrysostome, 
p. 187-206. 


—, 1959, marz.—A.-M. DeNIs, O. P., Les richesses du Fils de Dieu selon Saint 
Marc (I-VI, 30), p. 229-239.—G. LEFEBVRE, O. S. B., Sacrifice et sacerdoce, p. 249- 
262.—J.-M. TiLLARD, O. P., Les deux faces du péché, p. 266-273.—J. DELAMARE, 
P. S. S., Saint Augustin préche la quinzaine pascale, p. 284-297.—J. LEcLERCO, Ri- 
chesses spirituelles du XIle, siecle, p. 298-306.—H.-D. SAFFREY, O. P., Petite bio- 
graphie de saint Thomas d'Aquin (1225-1274), p. 307-321. 


—, 1959, abr.—TH. MerTON, Páques, une vie nouvelle, p. 345-359.—J. DELAMARE, 
Le Notre Pere, p. 370-401.—A. Morte, O. P., Faut-il que les religieuses fassent des 
études? (La respuesta afirmativa que da el autor a esta cuestión va apoyada en 
cuatro elementos: el desarrollo debido y legítimo de la inteligencia de la reli- 
giosa; la exigencia de una gran formación con vistas a los cargos del respectivo 
Instituto; una mayor eficacia apostólica; una mayor profundización en la vida 
de fe) p. 402-415.—A.-M. Denis, Une théologie de la vie chrétienne chez saint > 
Marc (VI, 30-VIII, 27), p. 416-427.—S. J. D'A., Lectures bibliques, p. 428437. 


—, 1959, may.—L. Locurr, Sainteté et renouvellement du sacerdoce, p. 461-481. 
B. Bro, O. P., Vivre de Dieu. Comment le Curé d'Ars parlait de la Sainte Trinité, 
p. 482-508.—A.-M. Rocuer, Le Curé d'Ars et la prédication, p. 509-518.—B. NoDErT, 
Peut-on parler d'une pastorale du Curé d'Ars, p. 519-529. 


—, 1959, jun.— D. BarsorTI, Dieu donne sa vie, p. 577-583.—M.-B. Hussar, O. P., 
Destinée d'Israél, destinée du chrétien, p. 595-622.—P. TH. CameLorT, O. P. La vo- 
cation divine du chrétien, p. 623-632.—A.-M. Rocurr, O. P., Un Psaume du Sacré- 
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Coeur, Psaume 108, p. 633-642.—G. RANQUET, O. P., La messe et la mission, p. 643- 
654.—E. JAUNNEAU, L'esprit et 'Eucharistie, p. 655-669. 


—, 1959, jul.—J.-M. PERRIN, O. P., Sainteté. et apostolat, p. 5-23.—P.-R. RÉGA- 
mMEY, O. P., Les cing moments de toute vie apostolique, p> 24-39.—S. Fumer, Le 
Journal de Léon Bloy, p. 40-50.—P. BLANCHARD, Le Journal de Charles Du Bos, 
p. 51-62.—L. BouyEr, Le Journal de Julien Green, p. 63-67. 


—, 1959, ag.-sept.— F. DREYFUS, O. P., Saint Matthieu et PV Ancien Testament, 
p. 121-135.—A.-M. Denis, O. P., Une théologie de la Rédemption. La Transfigu- 
ration chez saint Marc, p. 136-149.—J. LecLerca, De Vhumour a l'amour, a Pécole 
de saint Bernard, p. 182-203.—R.-L. OecHsLIN, O. P., Le message du P. Antoine du 
Saint-Sacrement, p. 204-220. 


—, 1959, oct.—A.-M. BEsSNARD, O. P., Les grandes lois de la priére, p. 237-280.— 
MGr PauLor, La pratique de l'oraison, p. 281-302.—P.-TH. CameLorT, O. P., Les Pe- 
res du désert. Une guide de lecture, p. 316-324. 


—, 1959, nov.— B. Bro, O. P., Foi et priere. La priere pédagogie de Dieu, 
p. 353-368.—S. J. D'A., Abba! Pere! Le temps de la facilité et le temps de laridité, 
p. 369-378.—V. DE COUESNONGLE, O. P., Oraison et espérance, p. 379-391.—G. LEFEB- 
VRE, O. S. B., Les purifications de la priere d'apres saint Jean de la Croix, p. 392- 
412.—LucieEn-MARIE DE SAINT-JOSEPH, O. C. D., Une guide de lecture pour saint 
Jean de la Croix, p. 413-423.—Y. M.-J. ConGaAR, O. P., Toussaint du Ciel et Salut 
du Monde, p. 427-444. 


—, 1959, dic.—TH. MeRTON, Le message de Noél, p. 469-478.—PH. ROUILLARD, 
Les sermons de Noél de saint Augustin, p. 479-492.—D. Domen, Voyage a Bethléem, 
p. 493-505.—B. Bro, O. P., Pourquoi prier. Espérance et priére, p. 506-524.— 
L. Cocner, Une guide de lecture pour sainte Thérese d'Avila, p. 525-537. 


VIE SPIRITUELLE (LA). SUPPLÉMENT, 1959, ener.-marz.—V. FORCADA, O. 
P., Spiritualité de "Espagne d'aujourd'hui, p. 10-26.—R. P. DÉ BOURMONT, O. P.— 
CH. GUENEAU, Un résultat d'enquéte. Vocations religieuses et mouvements fémi- 
nins d'Action Catholique spécialisée, p. 27-63.—S. JEANNE D'Arc, O. P., Pour les 
différentes étapes de l'entrée dans la vie religieuse (La autora presenta el es- 
quema de una serie de cuestionarios y fichas que puedan servir para estudiar los 
problemas y la realidad de una vocación religiosa femenina en sus diferentes 
grados o etapas, desde su constatación hasta la consagración definitiva), p. 64-94. 
H. GRATTON, O. M. L., Essai de psychologie pastorale sur le scrupule (Naturaleza 
del escrúpulo en sus modalidades más corrientes. Sus principales causas. Direc- 
ción espiritual y psicoterapia en el escrupuloso: acción parcial o conjunta y sus 
condiciones y técnicas), p. 95-124. 


—, 1959, abr.-j¡un.— M. Devis, Y a-t-il une méthode de discernement des voca- 
tions sacerdotales? (La libertad interior y la visión clara del sacerdocio son dos 
criterios de discernimiento de la vocación, en un plano teológico. Normas para 
una recta y fecunda formación de ambas), p. 127-152.—H. GRATTON, O. M. L.,, In- 
compatibilités psychiques avec l'état sacerdotal. Essai sur les mormes pruden- 
tielles communes aux psychothérapeutes et aux directeurs de conscience (Se 
estudian dichas incompatibilidades, siempre apoyado en documentos pontificios, 
en el campo de la castidad y sexualidad, de la intención recta y las posibles 
motivaciones falsas, y en los casos de religiosos de votos perpetuos o solemnes. 
En las p. 177-182 se da abundante y útil bibliografía), p. 154-182.—M. BArTH, O. P., 
Crise et devenir du sacerdoce, p. 203-216.—E. A. Loomis, Psychothérapie et for- 
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y voto correspondiente), p. 222-248. 
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